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RECONNAISSANCE 
A SUZANNE DE DIETRICH 


$ uzanne de Déétrich fête cette année son quatre-vingtième an- 
niversaire, Ce Cahier biblique voudrait être un signe de reconnais- 
sance et d'affection. 


Reconnaissance de tous ceux auxquels elle à ouvert des chemins 
dans « l'inextricable forêt » * des témoignages bibliques, et com- 
muniqué sa passion : partager avec d'autres l'enrichissement d'une 
recherche biblique située au point de rencontre entre l'exégète et 
le non-spécialiste, là où les travaux du premier sont monnayés 
et où le second se met personnellement au travail. 


1 Le Dessein de Dieu, 1945, p. 9. 


FOI ET VIE 


Reconnaissance particulière des Equipes de recherche biblique 
et des Cahiers bibliques de Foi et Vie qu’elle accompagne inlassa- 
blement depuis leur origine. 


Ce Cabier présente des études et documents d'une diversité 
peut-être déroutante. Les uns sont dans la ligne d'une première 
approche des questions posées par l'étude de la Bible. Les autres 
rendent compte d'une recherche déjà avancée. Certains portent 
ouvertement la marque de conflits actuels, d'autres y paraissent 
étrangers. Mais nous l'avons voulu tel, Ages, confessions, forma- 
tions, Situations, expressions — cette diversité est signe de vie : la 
Bible continue d'être interrogée, malmenée, aimée. 


Il ne nous est pas possible, dans les limites de ce liminaire, de 
situer personnellement les collaborateurs du présent recueil. 
Qu'ils nous suffise de dire qu'aînés et maîtres, ou jeunes inconnus 
cherchant à prendre la relève, ils sont tous, à des niveaux divers, 
engagés dans ce travail où l'exégète et le non-spécialiste se ren- 
contrent, Ils nous ont dit combien l'œuvre de Suzanne de Diétrich 
demeurait, à leurs yeux, exemplaire. L'un deux, jeune exégète ca- 
tholique, nous écrit : « Le Dessein de Dieu et le Renouveau bi- 
blique nous ont montré (….) qu'il était possible de combler le fossé 
séparant le travail des spécialistes du’ sens commun’ de la grande 
majorité des chrétiens, que la rupture n'était bas irrémédiable... ». 
Un autre, bibliste protestant : « Nous devons être nombreux à 
avoir reçu de Suzanne de Diétrich le goût et la passion de nous 
plonger dans les Ecritures. ». 


Nos collaborateurs accepteront cependant que nous nommions 
deux d'entre eux, compagnons et amis de Suzanne de Diétrich 
sur les routes œcuméniques : le Dr. W.A, Visser't Hooft, qui pré- 
sent, en fin de Cabier, l'œuvre écrite de notre Jubilaire; et P. 
Evdokimov, dont nous publions avec émotion le fragment d'un 
des derniers textes qu'il ait écrit avant sa mort, pour des étudiants 
de l'Institut Supérieur d'Etudes Œcuméniques de Paris. 


A tous, nous exprimons nos remerciements : NOUS avons été 
heureux de les accueillir dans notre revue. 


Ce Cahier paraît, hors-série et en supplément d'abonnement, 
grâce à la générosité de très nombreux amis de Suzanne de Dié- 
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LIMINAIRE 


trich, au près et au loin. Les encouragements et le soutien qu'ils 
nous ont accordés dès le début de notre projet nous ont permis 
d'aller de l'avant sans souci, Grâce à eux ce Cahier est, entre nos 
mains et non Seulement dans son intention et son contenu, le 
signe tangible de cette reconnaissance et de cette affection dont 
nous avons voulu témoigner. Qu'ils en soient, eux aussi, très vive- 
ment remerciés. 


F. SMYTH-FLORENTIN 
S. FRUTIGER. 


POUR LE 29 JANVIER 1971 


« Les jours de nos années sont de l’ordre de soixante-dix ans, 
et, pour les plus vigoureux, de quatre-vingts ans. » 


Vous êtes conduite à franchir, en activité encore, cette limite. 
Si, en ce jour, nous venons vous exprimer au nom des Equipes 
de recherche biblique, notre reconnaissance et notre affection, 
nous ne pouvons le faire sans évoquer des souvenirs précis : les 
dix jours aux Grangettes, illuminés par la Pentecôte 1942, où 
nous avons fait votre connaissance personnelle et où nous avons 
parcouru ensemble le « dessein de Dieu » à travers tous les livres 
de l’Ancien Testament ; l'été 1943 où, avec quelques amis de 
Suisse romande, vous fondiez le camp biblique de Vaumarcus 
qui, à partir de 1971, deviendra le « camp biblique et œcuméni- 
que de Vaumarcus ». 


Depuis bien des années déjà, vous aviez partagé avec tant d’au- 
tres votre propre recherche de la Bible, sa rigueur s’accomplis- 
sant par la méditation qui conduit à l’adoration. Infatigablement 
vous avez parcouru les continents, rencontré des générations d’é- 
tudiants, expliqué les témoignages bibliques parmi des groupes 
de toutes tendances, de toutes origines, de toutes langues. 


Quand nous avons commencé à former les Equipes de recher- 
che biblique, c'est vous encore qui êtes venue nous apporter vo- 
tre expérience, votre don pédagogique et surtout votre zèle pour 
conduire nos contemporains à une authentique écoute de la Parole 
de Dieu. Avec fidélité et lucidité vous avez pris une part active 
aux séances de notre Comité, à sa responsabilité, à ses joies et à 
ses soucis. Vous avez veillé sur nous pour que nous ne cédions 
ni au découragement ni aux tentations qui nous auraient détour- 
nés du fidèle accomplissement de notre tâche. 


Pour tout cela, nous vous exprimons aujourd’hui notre grande 
reconnaissance et notre respectueuse affection. 


Wilhelm VISCHER, président des 
Equipes de recherche biblique. 


Pierre BONNARD, ancien vice-président. 
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SUZANNE DE DIETRICH 
ET LE RENOUVEAU BIBLIQUE 


Le renouveau théologique des années de guerre et d’après- 
guerre fut fortement orienté dans le sens d’un retour à la Bible. 
L'œuvre de Suzanne de Diétrich doit être placée dans ce contexte 
général. Je suis convaincue cependant que ce qui a donné sa 
vigueur à ce mouvement dans sa forme populaire et parmi les 
jeunes fut l'attitude dont Suzanne restera toujours pour nous le 
symbole. Ce qu'elle exigeait inexorablement d'elle-même et de 
nous tous était de savoir écouter : réceptivité à l'égard de Dieu — 
à travers la Bible ex à travers les hommes, qu’ils soient chercheurs 
ou croyants. Une telle ouverture d'esprit est un art difficile à 
pratiquer, mais quelle passionnante aventure ! 


Je ne peux l’évoquer sans que surgissent des réminiscences 
toutes personnelles. 


La guerre touchait à sa fin. De nombreux réfugiés de pays à 
traditions variées étudiaient à l’Université de Genève. La F.U.A. 
CE.” en profita pour organiser une conférence internationale et 
œcuménique — toutes frontières fermées! J'y allai avec quel- 
ques étudiants suisses, encouragée par des camarades français et 
attirée aussi par la présence du Dr. Visser’t Hooft dont le cours 
sur « L'Eglise dans le monde » à la Faculté de théologie m'avait 
passionnée. Il avait fait vivre devant nos yeux la réalité d’une 
Eglise universelle purifiée par la souffrance et libérée de ses 
étroitesses coutumières par une foi victorieuse. Au vingtième siècle 
nous vivions à nouveau le Nouveau Testament. 


Je ne me souviens plus des détails de la conférence elle-même, 
sinon qu’un monde beaucoup plus vaste et riche s’ouvrit devant 
moi où les questions d’obéissance chrétienne nous impliquaient 
tout entiers : dans nos diverses professions et recherches intellec- 
tuelles aussi bien que dans nos vies privées (comme futurs juristes, 
politiciens, pasteurs, historiens, chimistes, artistes, etc.). Un curri- 
culum théologique trop exclusivement spécialisé ne m'avait pas 
préparée à une confrontation aussi dynamique avec les problèmes 
contemporains. Mais n'était-ce pas dans de telles circonstances 


1 Fédération Universelle des Associations Chrétiennes d’Etudiants. 
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que nous allions devoir vivre (ou mourir) en chrétiens ? Que 
faire pous s’équiper en conséquence ?.. La session suivante allait 
m'offrir une réponse et me lancer dans l'aventure qui allait in- 
fluencer ma vie tout entière. 


Suzanne était au programme. Elle fit soudain surgir devant 
nos yeux la Bible comme une puissance active, éclairante et vivi- 
fiante. J'imaginais les jeunes qu’elle nous décrivait quittant, en 
dépit des plus graves dangers, les zones d'occupation pour aller 
boire à la source d’eau vive la sagesse et la force nécessaires pour 
agir en chrétiens sur le plan politique aussi bien que personnel. 
Les prophètes de l'Ancien Testament parlaient directement à 
l'Europe tyrannisée. L'histoire biblique, l'exégèse sérieuse et 
compétente devenaient les instruments mêmes d’une actualisa- 
tion qui n'avait plus rien d’artificiel ou de moralisant. L'étude 
biblique ainsi conçue devenait le levier par lequel on pouvait 
transporter des montagnes, faire face à la Gestapo, se tracer un 
chemin à travers le labyrinthe de décisions complexes, devenir 
libres dans un monde tyrannique. Il ne s'agissait pas de se mettre 
à l'école de la Bible pour défendre des positions théologiques, 
soutenir des préjugés religieux ou nourrir une piété sentimentale, 
mais pour faire face courageusement aux problèmes journaliers 
en utilisant toutes ses facultés. 


Ce genre d'étude biblique devenait une entreprise commune 
où — ignorant ou expert, croyant convaincu ou chercheur, in- 
tellectuel ou non — chacun et tous ensemble se laissaient ques- 
tionner par le Dieu de l’histoire auquel les Israélites d'antan et 
les chrétiens des premiers siècles rendaient un témoignage si 
humain et vivant. Finis les longs discours savants à des auditoi- 
res passifs, ou les petits groupes pieux d'où les sceptiques sont 
exclus ! Non, des équipes de travailleurs qui partagent leurs ques- 
tions, leur foi, leurs doutes, le résultat de recherches exégétiques 
récentes, dans la confiance que Dieu ne refuse pas sa lumière à 
quiconque l'attend dans l’humilité et est prêt à en accepter les 
conséquences. 


Electrifiés par la simplicité, l'honnêteté spirituelle, la probité 
intellectuelle, l'enthousiasme et l’humour de Suzanne et convain- 
cus de l'importance du renouveau biblique qu’elle décrivait, nous 
fûmes quelques-uns à faire immédiatement appel à des volon- 
taires pour lancer un cours similaire en Suisse. Ce même été, à 
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Vaumarcus, Suzanne fit vivre « le dessein de Dieu » au premier 
«camp biblique inter-mouvements ». Mon premier effort com- 
me chef de groupe fut un désastre! J'avais pourtant travaillé 
dur pour me préparer, mais j'avais encore à apprendre que l’art 
du chef de groupe n'est pas de forcer les autres à discuter des 
questions qui l’intéressent personnellement. Il s'agit au contraire 
de les mener à une confrontation du texte qui soulèvera lui-même 
les questions auxquelles ils devront répondre à leur manière. En 
dernière analyse, les vraies questions et les vraies réponses vien- 
nent de Dieu et sont exprimées différemment par chacun. Mal- 
heur au chef de groupe qui veut remplacer le Saint-Esprit! « Ma- 
rie-Jeanne, travaillez dur, préparez-vous à fond, et après cela 
abandonnez-vous à Dieu, ne vous prenez plus au sérieux ! » Quel 
sage conseil et quel art... Ne pas imposer nos interprétations (aus- 
si excellentes qu’elles nous paraissent) mais laisser les autres à la 
joie de leurs découvertes et recevoir, nous aussi, à travers eux. 


Prête à rencontrer Dieu à travers les générations bibliques, 
Suzanne a toujours été prête à le rencontrer à travers ses contem- 
porains. Ouverte à tous, elle nous a appris de manière pratique 
que Dieu est vraiment un Dieu vivant et qui fait vivre. 


Les modes théologiques passent, les méthodes d'étude varient, 
mais le souffle de vie qui a parcouru, grâce à elle, conférence 
après conférence, petit groupe après petit groupe, paroisse après 
paroisse, d'un bout à l’autre du monde, n’est pas mort en ceux 
qui l’ont reçu : il opère le même miracle aujourd’hui, chaque fois 
que nous nous plions, Suzanne, à votre discipline de réceptivité. 
Pour tout cela, nous vous disons merci. 


Marie-Jeanne COLEMAN DE HALLER, 
Kingston (Canada) 
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LE DESSEIN DE DIEU 


Un livre a toujours une histoire. Elle commence avant sa paru- 
tion en librairie. Elle commence même sans doute avant que le 
premier mot en soit écrit, Et de cette histoire, seul l’auteur 
pourrait témoigner. Mais l’histoire d’un livre ne s'arrête pas à la 
devanture du libraire. Un livre, un vrai livre est vivant. Il part 
à la rencontre de ses lecteurs. Avec chacun d'eux il engage un 
dialogue. Il fait naître des parentés, il rassemble des amis. Com- 
me le caillou qui ricoche, il crée des ondes concentriques qui s'é- 
largissent sans cesse. « Le Dessein de Dieu » de Suzanne de Dié- 
trich est de ces livres-là. 


Je suis entré au séminaire en 1946. Me distinguant de la plu- 
part des séminaristes de l'époque j'arrivai avec ma Bible et j'en 
avais lu déjà une bonne partie. Je faisais cela par conviction, avec 
courage mais ce n’était guère une nourriture substantielle. Pen- 
dant ma première année d'étude, je décidai de lire une fois toute 
la Bible du premier chapitre de la Genèse au dernier de l’Apoca- 
lypse. Et pourtant elle restait toujours pour moi un livre fermé. 
Deux ouvrages m'ont ouvert les portes de ce monde mystérieux. 
Le « Job» de Steinmann, et « Le Dessein de Dieu » de Suzanne 
de Diétrich. Le premier m'a permis un contact en profondeur 
avec un seul auteur biblique. J'y ai découvert non un professeur 
mais un grand vivant, un homme communiant à l'angoisse des 
hommes de tous les temps, un être libre parlant à Dieu un lan- 
gage d'homme libre. Le Livre de Job m'a donné envie de con- 
naître toute la Bible, mais je n'avais pas de guide pour explorer 
une forêt aussi touffue. « Le Dessein de Dieu» fut ce premier 
guide. 


Ces jours-ci, repensant à tout cela et en prévision de ces quel- 
ques lignes, j'ai interrogé des prêtres de ma génération au hasard 
des rencontres : « Tu te rappelles d’un livre nommé Le Dessein 
de Dieu ? » et presque toujours la réponse a été: « Ah oui! c'é- 
tait vers les années 45 ou 50, c’est l’un des premiers livres que j'ai 
lu sur la Bible ». Etrange destin de ce petit livre qui faisait de 
l'œcuménisme à une époque où cela n'était pas encore la mode. 
Il entrait dans les séminaires, il s’imposait parce qu'il répondait 
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à un besoin. Et pourtant les livres protestants n'avaient pas droit 
de cité dans les bibliothèques des séminaristes ; ils étaient réser- 
vés aux professeurs. Je sais que de plusieurs côtés, il y eut des 
réclamations. On voulait interdire « Le Dessein de Dieu ». Il fal- 
lut l'intervention d’un évêque pour préciser que la règle générale 
ne pouvait s'appliquer au livre de Suzanne de Dietrich! Quand 
parut un autre livre qui, lui aussi, a beaucoup servi : « Les idées 
maîtresses de l'Ancien Testament » par A. Gelin, « Le Dessein de 
Dieu » figurait en bonne place dans la Bibliographie pratique. Il 
y était dit: « petit livre de valeur ; il nous introduit au sens spi- 
rituel de la Bible et nous fait parcourir, en de trop brèves pages, 
les étapes de l'ascension religieuse d'Israël ». Ainsi une généra- 
tion de prêtres, la première sans doute à avoir redécouvert avec 
autant de fougue le chemin de la Bible, fut guidée dans ses pre- 
miers pas par Suzanne de Diétrich. Je crois que cela a créé une 
parenté qui nous a permis par la suite de nous retrouver, catho- 
liques et protestants, dans des sessions ou des cercles d’études 
œcuméniques pour une écoute commune de la Parole de Dieu. 


J'ai réouvert ces jours-ci ce petit livre. Dès les premières lignes 
Jy ai retrouvé une image que j'ai tellement utilisée depuis des 
années que je ne savais plus à qui je la devais! La Bible est une 
forêt qui paraît inextricable. Mais souvent les arbres cachent la 
forêt : la masse des textes nous masquent l'unité fondamentale du 
message biblique. Avant de s'arrêter au détail il faut parcourir 
les grands sentiers, traverser la forêt de bout en bout, s'orienter, 
prendre la dimension de l’ensemble. C'est à cela que Suzanne 
de Diétrich nous conviait. C’est cela qu'avec elle nous avons fait. 


Le titre à lui seul est évocateur. Je ne sais s’il faisait partie du 
langage courant avant la parution du livre; je ne le crois pas. 
Mais je sais que depuis nous en avons tous usé (et peut-être abu- 
sé !). Ce qui nous plaisait c'était la mise en valeur de l’histoire. 
Nous y découvrions Dieu marchant pas à pas avec l’homme ; et 
nous étions appelés à marcher pas à pas avec Dieu. Nous passions 
de l'Histoire Sainte un peu folklorique de nos années de catéchis- 
me à la découverte de nos frères dans la foi. Abraham devenait 
notre parent; David, Osée, Jérémie, et tous les autres, étaient 
proches de nous. Leur histoire était notre histoire. Et la Parole 
de Dieu qui révélait le sens de leur vie était la lumière donnant 
signification à notre propre aventure. 
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Il y a une connaissance du Christ que seul l'Ancien Testament 
peut donner. Dans la piété de nombreux catholiques, tout ce 
qui précédait la naissance de Jésus paraissait une histoire dépassée 
tout au plus bonne à intéresser quelques spécialistes. On portait 
un jugement moralisant sur l’ensemble des écrits bibliques et 
on en déconseillait la lecture. On acceptait, à la rigueur, de con- 
server quelques phrases piétistes glanées çà et là et retirées de 
leur contexte. On avait perdu le sens de cette grande fresque 
tracée par la foi de tout un peuple et qui débute au premier cha- 
pitre de la Genèse pour se déployer jusqu’à la fin de l’Apoca- 
lypse. Le grand dessein de Dieu n'était plus exposé qu’à travers 
une idéologie systématique souvent desséchante. On ne savait 
plus le lire inscrit en filigrane dans la trame même de l'histoire 
humaine. 


On peut se réjouir que le renouveau biblique ait précédé la 
grande remise en question dont les Eglises sont actuellement le 
théâtre. Et c’est pourquoi nous gardons au fond de notre cœur 
une reconnaissance spéciale à tous ceux qui ont permis que le 
renouveau biblique ne soit pas seulement le fait des spécialistes, 
mais qu'il atteigne chaque chrétien de bonne volonté. Suzanne 
de Diétrich est de ceux-là. 


Lors des sessions œcuméniques bibliques de Frouville j'ai ren- 
contré pour la première fois Suzanne de Diétrich. Ce qui n'était 
pour moi qu'un nom est devenu un visage. Et derrière ce visage 
j'ai rencontré une grande bonté, beaucoup d'humanité, et une 
profonde foi. Et ce fut pour moi une joie, 


Philippe BÉGUERIE, 
Paris. 


14 


L'étude biblique dans une banlieue 


C'est une expérience remarquable que de relire, après vingt 
ans, les livres de Suzanne de Diétrich, Le Dessein de Dieu et Le 
Renouveau Biblique, ces livres qui, plus que d’autres, ont donné 
l'impulsion à une nouvelle forme d'étude biblique contemporaine 
en groupe de travail. Nous apprécions tout ce que ces livres ont 
donné à leur époque; nous apprécions aussi l'engagement per- 
sonnel qui s’y exprime et la capacité à expliquer les choses de la 
Bible aux gens ordinaires dans un langage simple, sans cependant 
trahir de sa responsabilité scientifique vis-à-vis de la théologie. 
Il y a aussi beaucoup de choses que nous reconnaissons encore, 
comme la renonciation à tout effort d’édification et à tout dog- 
matisme étroit, le plaidoyer pour l'intégrité intellectuelle, l’at- 
tention à l'arrière plan historique, l'ouverture à des horizons œcu- 
méniques. Mais il y a aussi beaucoup de choses qui ont changé 
depuis lors. On n’imposera plus facilement aux chrétiens instruits 
une autorité massive de la Bible. Nous ne lisons plus l'Ancien 
Testament de façon christocentrique. Nous soulignons plutôt la 
diversité du message biblique que son unité, et nous sommes plus 
fermement convaincus que beaucoup de textes se prêtent à diffé- 
rentes interprétations. D’où la tendance actuelle à parler moins 
positivement, et à relativiser l'exactitude de nos propres vues. 


.. C'est dans cette situation changée qu'il faut à nouveau repen- 
ser et relancer le travail des groupes bibliques. Je veux rendre 
compte ici d’une tentative qui est faite à Amstelveen, une ban- 
lieue d'Amsterdam, en omettant tout ce qui concerne l’organisa- 
tion. Bien entendu, la méthode que je décris n’est pas la seule 
bonne. Mais après une expérience de sept ans il est clair 
que des personnes qui, autrefois, n'avaient pas trouvé de plaisir 
dans la lecture de la Bible, l'ont maintenant trouvé et ont fait 
l'expérience de l’oskwmene comme étant une réalité. 


17 


FOI ET VIE 


Méthode de travail 


Il s'agit de groupes de composition œcuménique. Leur mem- 
bres ont eu, pour la plupart, une formation secondaire ou uni- 
versitaire. Pour la plupart aussi, ils se considèrent encore comme 
chrétiens et sont encore membres d’une église ; mais ils posent 
beaucoup de questions à l'égard de la foi et se tiennent à l'écart 
des affaires ecclésiastiques. 


La méthode de travail est la suivante : des groupes de dix ou 
douze personnes se réunissent une fois par mois pour étudier et 
discuter un passage biblique précis, à l’aide d’un plan. Un 
des dimanches suivants, tous participent au culte — chaque mois 
dans une paroisse différente — au cours duquel le sermon est 
fait sur le texte étudié. Au préalable, des représentants des grou- 
pes ont rencontré le prédicateur — pasteur ou prêtre — et lui 
ont rendu compte des questions et des pensées qui se présentaient 
dans la discussion, afin qu'il puisse en tenir compte. 


Autant que possible, la maturité des membres est prise au sé- 
rieux dans ce travail. L'organisation des groupes et le recrute- 
ment sont leur entière responsabilité. Le plan — nous y revien- 
drons — est tout d’abord jugé et commenté par un groupe-té- 
moin avant d'être distribué. Son contenu demande aussi de la 
maturité. On y donne les informations dont un laïque a besoin 
pour la compréhension d'un texte; mais on laisse aux partici- 
pants la tâche d'approfondir et d'interpréter les choses bibliques 
pour notre temps. Aucun pasteur ni prêtre ne prend part à ces 
groupes. Si un théologien était présent, il serait, quand bien même 
il se tiendrait délibérément à l'arrière-plan, celui dont on attend 
la parole libératrice, quand on ne trouve pas d'issue. En agissant 
ainsi un groupe demeure parfois, en effet, devant des questions 
non résolues — questions auxquelles, pour la plupart, le théolo- 
gien lui-même ne pourrait donner une réponse non ambiguë. Il 
faut de la maturité pour supporter une certaine mesure d’incer- 
titude ; mais le fait de supporter cette incertitude fait croître la 
maturité. 


On peut comprendre que parfois certains membres firent oppo- 
sition à cette méthode de travail ; ils se plaignirent de ne pouvoir 
pas assez «apprendre ». Mais d'autre part, ils ont eux-mêmes 
souvent fait l'expérience, après avoir participé plus longuement 
aux groupes, qu'ils avaient bien « appris» quelque chose, même 
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s'ils ne pouvaient dire exactement comment. En tout cas, ils ont 
reconnu que de nombreux textes et mêmes des livres bibliques en- 
tiers sont sujets à plusieurs interprétations et qu’il faut donc don- 
ner une place dans l’église aux conceptions différentes. 


La maturité des laïques est aussi respectée lorsqu'on les laisse 
participer à a préparation de la prédication. D'ailleurs, si la 
prédication est faite sur un texte qui a été l’objet d’une étude 
préalable et approfondie, la communauté écoute d’une façon nou- 
velle, plus critique, et surtout avec plus d'attente. 


Le plan 


Nous avons déjà remarqué que le climat de maintenant diffè- 
re de celui d'il y a une vingtaine d'années. Après la guerre il était 
possible de partir du principe que nous devions nous occuper de 
la Bible dans un engagement « existentiel », diamétralement op- 
posé à une attitude de spectateur. Aujourd’hui on trouve plutôt, 
parmi les participants d'un groupe biblique une curiosité et un 
intérêt objectifs et intellectuels. On ne peut dès lors plus partir 
de la supposition qu'on doit accorder à priori à la Bible l’auto- 
rité. Pour chaque texte la question doit être posée : les idées qui 
y sont exprimées ont-elles encore un sens, encore une importance 
pour aujourd’hui ? 

Cependant, cette question ne vient qu’en dernier lieu. On ne 
lit pas un passage de la Bible pour voir avant tout «ce qu'il 
nous dit maintenant », mais pour apprendre ce qu’il voulait dire 
alors, en son propre temps. L'élément d’information doit donc 
être souligné. Il convient cependant de ne donner que l’infor- 
mation ignorée du non-théologien et nécessaire à la compréhen- 
sion de ce que dit, et ne dit pas, le texte. Cette limitation à ce 
qui est réellement nécessaire me paraît d’une extrême impor- 
tance. Beaucoup de commentaires, aussi bien pour le théologien 
que pour le laïque, sont trop bavards et donnent souvent une 
paraphrase du texte qui est superflue pour le lecteur intelligent 
et qui l’irrite. 


La critique biblique 


La grande transformation depuis la guerre réside dans le dé- 
veloppement et l’approfondissement de la recherche biblique 


19 


FOI ET VIE 


scientifique. Ceux qui auparavant nous avaient appris une nouvel- 
le manière d'approcher la Bible, pouvaient encore s’imaginer que 
la foi n’était pas directement mise en cause par cette recherche. 
Il est vrai qu'ils ont voulu rendre pleinement honneur à son ap- 
port dans l'établissement d’un texte solide et pour la compréhen- 
sion de l'arrière-plan historique des écrivains bibliques. Mais 
nous avons appris que la recherche historico-critique est d’une 
importance beaucoup plus fondamentale encore. Quand nous 
voyons par exemple comment, dans un passage donné, certaines 
traditions de foi déjà existantes ont été reprises et ré-interprétées 
pour en faire un nouveau témoignage, cela peut ajouter à la com- 
préhension du passage une nouvelle et plus profonde dimension. 
De même, la question de l’historicité d’un fait que raconte un 
écrivain biblique, tout en l'expliquant et l’interprétant, ne. peut 
pas nous être indifférente ; à la question de savoir si l'exode d’E- 
gypte, ou la crucifixion, ou même la résurrection de Jésus se sont 
réellement passés, ce n’est pas la foi, mais la science seulement 
qui peut répondre. Ainsi, dans la même mesure où le caractère 
historique de la révélation est important pour la foi chrétienne, 
la critique historique est importante. Pour prendre un troisième 
exemple : si la science biblique moderne affirme avec un certain 
degré de certitude pouvoir reconstruire la forme littéraire dans 
laquelle Jésus a raconté, par exemple, la parabole du fils prodigue 
ou des vignerons injustes, cela aussi ne peut pas être indifférent 
pour la foi. 


Pour de telles raisons, je suis d’avis que les considérations et 
les résultats de la recherche biblique moderne doivent être pré- 
sentés explicitement aux groupes, en ne cachant ni les embarras, 
ni les hypothèses et les différences d'opinion entre exégètes. 


Deux exemples 


Je donnerai ici deux exemples d'étude biblique, tirés du 
plan que chaque participant à un groupe a étudié avant la réu- 
nion ; comme il ne s'agira que de deux exemples, il est bien 
entendu qu’on n’y retrouvera pas tous les points évoqués ci-dessus. 

Chaque étude comprend trois parties. Dans la première, les 
informations nécessaires sont données, d’une façon objective et 
et aussi scientifiquement responsable que possible. Viennent en- 
suite quelques indications sur la direction vers laquelle tend ma 
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propre pensée. J'ai l'impression que cette partie joue le rôle le 
moins important dans la discussion du groupe; les gens s'inté- 
ressent davantage à l'étude du texte qu’aux opinions personnelles 
à propos du texte. Finalement, quelques questions sont posées, 
qui peuvent servir de base à la discussion, si cela est nécessaire. 
Autant que possible, ces questions sont non directives. Elles ne 
sont pas des exercices scolaires exigeant une réponse détermi- 
née. En général il s’agit de questions qui restent ouvertes, pour 
moi-même également. L'expérience a montré que plus un groupe 
est spirituellement adulte, moins il cherche à être aidé par des 
questions ; le texte biblique et les informations offertes fournis- 


sent alors assez de matière à la discussion. 


DEUTÉRONOME 5, 1-5 (Texte de sermon, v. 3) 


A. 


Le titre Deutéronome vient de la Septante, l’ancienne version 
grecque de l’Ancien Testament qui, en Dt 17, 18, a faussement tra- 
duit le mot hébreu signifiant «copie» par « deutéronome », c'’est- 
à-dire « deuxième loi» — la législation du Sinaï étant la première. 
Le livre à proprement parler comprend Dt 4, 44 à 30, 20; les 
premiers et derniers chapitres proviennent d’autres sources. 


En ce qui concerne l’origine du Deutéronome au sens strict, il y 
a encore beaucoup de choses qui restent dans l'incertitude. Mais on 
convient en général qu’elle est en rapport avec le livre trouvé dans 
le Temple en 621, sous le règne de Josias roi de Juda (2 Rois 22). 
On suppose que le livre fut écrit au cours du siècle précédent. Le 
livre fournit en tout cas plusieurs indications en faveur, d’une compo- 
sition vers la fin de la période royale. 


Ce livre transporte ses lecteurs, en pensée, au temps précis où 
Israël, arrivé à la fin de son voyage à travers le désert, se prépare 
à entrer dans la terre promise. Il donne l'impression que Moïse 
est en train de parler à Israël et de lui transmettre les commande- 
ments qu’il a personnellement reçus de Dieu sur le Sinaï. Mais on 
doit considérer que les paroles que l’auteur du Deutéronome fait 
ainsi adresser par Moïse à la génération du Sinaï sont en fait celles 
qu’il destine à sa propre génération, six siècles plus tard. 


v., 1 L'allocution de Moïse qui commence ici se poursuit jus- 
qu'à la fin du livre proprement dit, en Dt 30, 20. 
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v. 2 Pour les écrivains bibliques et pour leurs lecteurs, « l’AI- 
liance du Sinaï » était le centre de leur foi. A l’époque du Deuté- 
ronome, les anciennes traditions avaient déjà une autorité cano- 
nique pour Israël. « Horeb» est le nom de la montagne qu'on 
nomme ailleurs Sinaï, dans des passages qui originellement ap- 
partenaient à des traditions différentes. 


v. 3 L'expression «nos pères» désignait probablement les 
Patriarches, bien que l’on puisse aussi penser à la génération pré- 
cédente. Le Deutéronome ne connaît pas, ou du moins ne suit pas 
la tradition selon laquelle les Juifs présents au Sinaï n’ont pas 
atteint la terre promise à cause de leur désobéissance (Cf. Nb 14, 
22.29 ss). À Ia fin du livre, en Dt 29, 13 ss, on retrouve à nou- 
veau l'affirmation, exprimée de manière emphatique, que Dieu a 
conclu l'Alliance du Sinaï avec ceux qui sont présents. 


v. 4 et 5 En lisant le v. 4, on a l'impression que Dieu a 
transmis directement ses « dix commandements » à son peuple 
(de même v. 22). Mais le v. 5 suggère que Moïse remplissait déjà 
une fonction médiatrice entre Dieu et Israël. 

L’explication la plus probable de ce manque de cohérence dans 
le texte est que les v. 5-22 forment une interpolation provenant d’un 
temps ultérieur. Le v. 23 se raccorde logiquement avec le v. 4. Cette 
addition serait probablement due au malaise de ne pas voir appa- 
raître ici les « dix commandements ». Une autre explication serait 
que seul le v. 5 est une glose, c’est-à-dire une remarque ajoutée en 
marge et incorporée ultérieurement et par erreur dans le texte par 
un copiste. 

L'affirmation que le peuple ne peut pas supporter la présence 
de Dieu mais désire un médiateur (v. 23-27) est, dans l'esprit du 
Deutéronome, un signe de respect envers Dieu (v. 28, 29). La 
fonction médiatrice de Moïse est ainsi fortement soulignée. Voir 
aussi surtout Dt 18, 15, qui légitime l’office de prophète, office de 
ceux qui agissent en médiateurs de la volonté de Dieu. L'auteur 
du Deutéronome appartient, lui aussi, à ces prophètes. 


B. 


À vrai dire, c'est seulement à travers la recherche biblique 
moderne que ce passage révèle sa profondeur théologique. Car 
nous savons maintenant que ce livre ne s’adressait pas à la géné- 
ration du Sinaï, mais à une génération plus tardive. Cette « fic- 
tion » montre que la Loi est adressée à chaque génération, person- 
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nellement. Chaque génération se trouve, pour ainsi dire, au Sinaï. 
Cette « fiction » est également importante pour une autre raison : 
les commandements du Deutéronome s’attaquent à la situation 
de la dernière période royale ; en présentant les choses comme 
si ces commandements avaient déjà été donnés à Moïse, l'écrivain 
exprime que la volonté de Dieu dans une situation nouvelle n’est 
tien d'autre que le développement de la révélation de sa volonté 
aux temps précédents. En outre, le noyau de l’ancienne révéla- 
tion reste intact: les dix anciens commandements précèdent (5, 
6-21) la longue série des nouveaux commandements. Si ces ver- 
sets représentent une interpolation ultérieure, il semble en tout 
cas que l'addition a une très bonne raison d’être. Enfin l'écrivain, 
par sa « fiction », transpose son peuple en un temps où il n'était 
pas encore alourdi par une longue histoire de transgressions so- 
ciales, morales et religieuses. Ainsi il offre au peuple la possibi- 
lité d'un nouveau départ. 


G; 


1. Pouvons-nous dire que Dieu a «traité une alliance» avec 
nous, qui sommes ici aujourd’hui ? 


2. Pouvons-nous faire appel à ces versets pour affirmer que le 
commandement de Dieu est immuable ? Y a-t-il des commande- 
ments éthiques immuables ? Ou devrions-nous plutôt dire, en 
nous basant sur ce passage, que c’est seulement dans une situation 
déterminée que nous pouvons savoir ce que Dieu nous y demande 
(« éthique de situation ») ? 


3. Le v. 4 témoigne d’une relation directe et immédiate entre 
Dieu et l’homme ; le v. 5 témoigne de la nécessité d’une certaine 
médiation. Que faire de cette tension ? 


4. Pouvons-nous toujours faire table rase et commencer à 
nouveau ? 


5. Peut-on voir en Jésus une prolongation de Moïse ? 


Marc 13, 1-32 (Texte de sermon, v. 26) 


A. 


Aucun texte des évangiles synoptiques (Matthieu, Marc, Luc) n’a 
donné occasion, probablement, à tant de discussions et à tant de 
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diversité d'opinions que cette section et ses parallèles (Mt 24, 1-31 ; 
Lc 21, 5-33). Selon certains exégètes, le texte de base fut un morceau 
d’apocalyptique judéo-chrétienne auquel des paroles de Jésus et des 
additions marciennes sont ajoutées. D’autres nient toute contribution 
remontant à Jésus. D’autres encore y voient une composition faite 
de diverses paroles originellement indépendantes, dont on ne saurait 
dire quelles sont celles qui proviennent de Jésus ou de la commu- 
nauté primitive. Mais il y a aussi des savants qui pensent que nous 
avons à faire, en gros, à un exposé cohérent de Jésus lui-même, 
quoiqu'il y ait quelques additions de Marc. Avec les données dont 


s 


nous disposons, il semble impossible d’arriver à une conclusion 
certaine. 


Ce chapitre montre, en tout cas et en grande partie, une affi- 
nité certaine avec le genre littéraire dit apocalyptique. Ce genre 
florissait dans le judaïsme au temps de Jésus. On y décrivait, dans 
des couleurs souvent très vives, l'avènement du Messie, la victoire 
contre Satan, le jugement dernier et la fin du monde. En outre, 
ce genre était caractérisé par l'anonymat de l'écrivain, le fait 
qu'il parlait par des visions, les désignations mystérieuses, l'aspect 
terrifiant des descriptions des derniers jours. Nous en avons des 
exemples avec, dans l’Ancien Testament, le livre de Daniel, et 
dans le Nouveau, le livre de l’Apocalypse de St Jean. Ce morceau 
de Marc appartient donc, lui aussi, à ce genre. La sobriété rela- 
tive de sa description est d'autant plus remarquable. 


L'’évangile de Marc, selon l’opinion commune, fut composé dans 
les années qui précédèrent la Guerre Juive (66-73 ap. J.C.) qui 
virent la destruction de la ville et du temple de Jérusalem par les 
Romains. 


Puisqu’ici la recherche scientifique tâtonne dans l'ombre, il 
me semble que la transposition de divers versets, telle que certains 
l'ont tentée, ne peut se justifier. Sous sa présente forme, le mor- 
ceau se divise en plusieurs sections : v. 1-4, introduction ; v. 5-13, 
avertissements contre les séductions et les persécutions ; v. 14-23, 
« l'abomination de la désolation » ; v. 24-27, l'avènement du Fils 
de l'Homme ; v. 28-32, exhortation à la vigilance. 


V. 2 La destruction du temple est envisagée ici. L'annonce 
de la destruction de Jérusalem et du temple est un thème fixe de 
la prédication du jugement chez les prophètes juifs. 

On ne peut donc pas faire appel à ce verset pour prouver des 


dons de prévision particuliers de Jésus, ni pour prouver que le 
morceau a dû être écrit après 70, date de la destruction du temple. 
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v. 4 «Toutes ces choses» ne se rapporte pas seulement à 
la destruction du temple, mais se réfère aussi à tout ce qui suit. 
Dans le judaïsme du temps de Jésus, les spéculations pour calcu- 
ler le moment du commencement de la fin des temps et se repré- 
senter son déroulement foisonnaient. « S'accomplir » est presque 
un terme technique pour indiquer la phase finale. 


v. 6 «Sous mon nom» est différent de «en mon nom». 
Les « plusieurs » se présentent avec la prétention d’être eux-mé- 
mes le Messie. « C'est moi» est la formule fixe par laquelle le 
Messie s'annonce. 


v, 7 «Il faut que ces choses arrivent », car Dieu l’a déter- 
miné ainsi. Puisque les guerres sont le commencement des der- 
niers temps, temps du rassemblement des fidèles par Dieu (v. 
27), on ne doit pas s’effrayer. 


v. 8 Les «douleurs de l'enfantement» (messianiques) sont 
une expression d’apocalyptique juive désignant les terreurs qui 
précèderont l'avènement du Messie. C’est un mot plein de signifi- 
cation : des douleurs d’enfantement, le temps glorieux de «la 
fin » va naître. 

v. 10 Presque tout le monde croit que ce verset est une addition 


postérieure, provenant du temps où les chrétiens faisaient déjà œuvre 
missionnaire parmi les nations. 


v. 14 «L'abomination de la désolation » est une expression 
reprise de Dan 12, 11. Elle y désigne un autel païen, ou une idole, 
qui avait été installé dans le temple par Ântiochus Epiphane, roi 
de l’empire syrien ; cet acte avait profané le temple. 

Le livre de Daniel se présente comme l’œuvre d’un visionnaire, 
Daniel, qui aurait vécu à Babylone pendant la captivité de 586-536 
av. J.C. Mais en réalité il appartient à un temps beaucoup plus 
tardif. Sa deuxième partie, en tout cas, a été écrite en Palestine au 
temps de l’occupation du pays par Antiochus (176-164). Ainsi ce 
qui se présente comme une prédiction est en réalité l’histoire ordi- 
naire et contemporaine. 

Le sens que Marc donne au terme reste discuté. D’aucuns pen- 
sent à une statue de l'empereur romain, Caligula, que ce dernier 
voulait installer dans le temple, en l’an 40 ap. J.-C. D'autres y 
voient une périphrase pour Satan ou l’Antichrist. D’autres encore 
pensent que l'expression désigne l’armée hostile des Romains. Il 
me semble qu’il est préférable de comprendre que cette expres- 
sion désigne plutôt la dévastation horrible du temple, signe apo- 
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calyptique par excellence (cf. v. 2). « Que celui qui lit fasse at- 
tention » se rapporte, à mon avis, au livre scellé dont parle Dan 
12, 4-9 ; il est maintenant « ouvert ». 


v. 20 L'écrivain se place en pensée déjà dans le temps de la 
fin ; d'où cette façon d'utiliser le passé plutôt que le présent ou 
le futur. 


« Aucune chair » signifie aucun homme. 


v. 24 Après la description des tribulations sur la terre vien- 
nent les signes cosmiques. Ceux-ci sont également un thème fixe 
de l’apocalyptique. 


v. 25 L'expression « puissances des cieux» désigne proba- 
blement les signes cosmiques ou les anges. Ce verset et le précé- 
dent veulent dire que le chaos, pour ainsi dire, revient. 


v, 26 L'expression « Fils de l’homme» est repris de Dan 7, 
13, où il est le symbole des juifs restés fidèles (cf. Dan 7, 18, 
21 ss et 27 . Au temps de Jésus le terme était devenu une dési- 
gnation du Messie. 


v. 27 Le rassemblement des élus est une pensée typique de 
l'Ancien Testament. Les prophètes annonçaient constamment que 
les juifs de la dispersion allaient être ramenés, ensemble, à Jéru- 
salem. Au début, on s'attendait à l’accomplissement de cet espoir 
dans un avenir immédiat ; à la longue, on le transposa à la fin 
des temps. Marc a repris cette notion des juifs de son temps. 


v. 24-27 La description apocalyptique est très sobre ; on ne 
parle ni de l’anéantissement de Satan ni du jugement dernier. 


v. 30 «Cette génération » : la communauté chrétienne la 
plus ancienne attendait la fin des temps pour l'avenir immédiat. 


v. 32 Ces mots sont un avertissement contre un trop grand 
enthousiasme apocalyptique et contre les calculs apocalyptiques 
excessifs. Ils constituent la réponse à la question du v. 4. 


On s'est demandé si les v. 32 et 30 pouvaient provenir de la 
même source. 


B. 


Cette section parle de la fin de l’histoire et du monde tel que 
nous le connaissons. Elle en parle d’une façon conditionnée par 
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son milieu, et qui reste assez rare dans le Nouveau Testament. 
On déplacerait donc la perspective de la Bible si on en faisait un 
élément central. Mais on ne doit pas non plus oublier que, mê- 
me sous cette forme, il s’agit de la question importante de la des- 
tinée ultime de ce monde. 


Quand on lit ce chapitre dans le contexte de l’apocalyptique, 
on s'étonne — contrairement aux premières impressions — de 
sa grande sobriété. Puisqu’il parle d'avance de terreurs à venir, il 
donne un avertissement contre toutes réactions paniques et contre 
une disposition de crise, dans lesquelles les hommes deviennent 
facilement dupes de chefs trompeurs. Par ailleurs, il contient un 
avertissement contre une foi en un progrès rectiligne, foi qui dans 
son optimisme suppose que le monde s'améliore continuellement 
et qui ainsi empêche de reconnaître des dangers menaçants et 
peut facilement se changer en désespoir. De cette manière le 
chapitre dirige tous les hommes vers le salut de Dieu. 


Marc a placé ce discours juste avant la narration de la passion 
et la crucifixion. Ainsi il donné à entendre que, de même que 
Jésus a dû passer par la souffrance et la mort pour être exalté, 
de même le monde doit lui aussi passer par la crise et la destruc- 
tion pour atteindre le but que Dieu lui a destiné. La question de 
savoir si nous sommes en route vers la catastrophe, ou si une lon- 
gue période de temps et de développement nous attend encore, 
est dès lors subordonnée à la question de savoir si nous sommes 


prêts à suivre Jésus sur sa voie. 


, de 


1. a) Est-ce que vous attendez « une fin des temps » ? Qu'’est- 
ce que vous imaginez par là ? Cette notion est-elle importante 
pour votre foi ? 


b) On a remarqué en À que l'expression « abomination de 
la désolation » a été reprise par Marc du livre de Daniel et que 
l'évangéliste lui a donné une nouvelle application. Pouvons- 
nous en faire autant dans notre temps et l'appliquer, par exem- 
ple, à Hiroshima ? 


2. a) Cela fait-il pour vous une différence que le discours de 
Marc 13 provienne de Jésus ou de la communauté primitive ? 
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b) Cela fait-il pour la foi une différence que l'attente par 
les premiers chrétiens de l'avènement imminent du Seigneur ne 
se soit pas réalisée ? 

3. Essayez de transposer ce morceau en images de notre 
temps (le langage cosmologique des v. 24-27 étant, par ex., péri- 
mé et remplacé par une autre vision du monde). 


4. a) Plusieurs trouvent peu acceptable que toute l'attention 
de ce morceau soit orienté vers le salut personnel et non vers 
le bien-être du prochain, qu’on y parle d’être délivré Je ce monde, 
au lieu de la délivrance d# monde. Etes-vous du même avis ? 


b) Y a-t-il des circonstances dans lesquelles ce morceau 
peut devenir pour nous actuel et significatif ? 


Ellen FLESSEMAN - VAN LEER 
Amstelveen (Pays-Bas) 
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La lecture de la Bible 
et ses grands thèmes 


La rédaction des livres de la Bible (l'Ancien et le Nouveau 
Testament) s'étend sur deux millénaires au moins. C'est pour- 
quoi leur lecture directe est très difficile, comme du reste celle 
de tout autre livre qui se trouverait composé dans les mêmes 
circonstances. 


Un lecteur de la Bible doit donc être suffisamment prudent 
pour ne pas se jeter directement dans la lecture de livres qui 
utilisent un langage et un style si différents de ceux de notre 
époque. Ainsi s'explique qu’une lecture « piétiste» ou « fonda- 
mentaliste » de la Bible doive être mise en question. Le fonda- 
mentalisme ou le piétisme croit en effet, naïvement, que la Bible 
est une sorte de lettre que Dieu envoie directement aux hommes, 
tout comme une mère pourrait écrire à son fils soldat. Cette atti- 
tude a été particulièrement vigoureuse chez les protestants (elle 
l'est toujours chez les Témoins de Jéhova). Mais elle est aussi le 
fait de catholiques : on ouvre la Bible n'importe où, et on en fait 
une application immédiate, comme s’il s'agissait d’une sorte d’o- 
racle magique. 


J. LA LECTURE DE LA BIBLE 


1. Les genres littéraires de la Bible. 


Comme dans tous les livres humains (et la Bible en est un), les 
différents auteurs ont utilisé des genres littéraires très divers : 
conte, roman, poésie, lettres, chroniques, histoire romancée. Le 
lecteur de la Bible doit dès lors être averti de ces genres littérai- 
res, et juger d’après eux les textes bibliques. 


On se demande souvent, par exemple, s’il peut y avoir des 
erreurs scientifiques dans la Bible. Oui et non. 
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Oui, car les auteurs bibliques n'avaient pas la garantie de l’Es- 
prit Saint pour tout savoir en physique, mathématiques, chimie, 
anthropologie, etc... En toute logique, ils parlaient avec les sché- 
mas mentaux de leur époque. On voit bien l'idée qu'ils avaient 
de l'univers : la Terre au centre et, autour d'elle, la lune, le so- 
leil et les étoiles. 


Non, car leur « message » n'était pas scientifique. Les auteurs 
bibliques n'avaient pas pour mission de nous apprendre quoi que 
ce soit sur la constitution de l'univers. C'est pourquoi, il ne vaut 
pas la peine de se casser la tête pour établir une concordance en- 
tre la révélation biblique et la science. Ce sont deux domaines 
différents qui n'ont rien à voir l'un avec l’autre. 


Cette distinction n'a pas toujours été faite au cours de l’histoire. 
L'homme est paresseux, et il veut que papa-Dieu lui donne des 
devoirs scolaires déjà faits ; autrement dit, il prétend que la révé- 
lation biblique le dispense de rechercher lui-même le pourquoi 
des choses. Quand le christianisme est devenu une religion de 
masse et qu'il a reçu l'appui de l'Etat (à partir de Constantin), 
les clercs ont cédé à la tentation facile de vouloir tout contrô- 
ler. Et ils ont donc voulu contrôler la science au nom de la ré- 
vélation. Ce qui explique le cas de Galilée. Leur ingérence fut 
abusive, car ils n'avaient pas compris (ou ne voulaient pas com- 
prendre) que la Bible n’est rien d'autre qu'un livre religieux. Ac- 
tuellement l'Eglise (les clercs) a peine à accepter de perdre le 
contrôle qu’elle a eu jadis sur la science; mais elle affirme le 
réduire au domaine de l'éthique : c’est ainsi que s'expliquent les 
grands conflits soulevés par les prétentions ecclésiastiques sur la 
politique, la sociologie et la vie sexuelle. Officiellement l'Eglise 
catholique à renoncé à cette ingérence (cf « Gaudium et Spes » 
n° 55); mais en fait quelques-uns de ses dirigeants ne s'y rési- 
gnent pas (voir la controverse au sujet de « Humanae Vitae », et 
la réponse des démocraties chrétiennes). 


2. Le mythe dans la Bible. 


Le mot « mythe » peut avoir deux sens fondamentaux. 


1. De manière populaire, « mythe » désigne quelque chose qui 
n'est pas vrai, ou l'inflation orgueilleuse d'une réalité qui est en 
soi beaucoup plus modeste. 
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2. Dans un sens scientifique, « mythe » désigne le langage par 
lequel s'exprime une expérience religieuse. Une expérience re- 
ligieuse est une expérience de vie très différente de la certitude 
que donne le résultat d’une recherche scientifique. C’est pourquoi 
il faut se servir d'un autre langage. Ce langage, contrairement au 
langage scientifique (qui est rigoureux) devra, forcément, être 
approximatif. C'est pourquoi il est plein de symboles et d'images. 
De plus, chaque auteur à sa particularité propre, suivant son 
imagination. En ce sens la Bible est pleine de mythes. Le mythe 
de la création, le mythe de la chute, le mythe de la rédemption, 
le mythe du salut, le mythe de la résurrection. C’est dans ce lan- 
gage qu’elle communique aux autres l’expérience religieuse rela- 
tive à la création, à la chute, etc La fonction du mythe est de 
transmettre aux autres le contenu de l'expérience religieuse. Pour 
la Bible toute expérience religieuse est un dialogue entre Dieu 
et les hommes. C’est pourquoi le mot « Parole » est si intéressant 
à étudier à travers toute la Bible. 


Le langage du mythe n'étant pas rigoureux, celui qui écoute 
son message ne peut l’interpréter dans un sens strict. Ce ne serait 
pas honnête. Les mythes sont toujours relatifs. 


On a fréquemment tordu le mythe dans le sens suivant. Dans 
un premier temps, le mythe, encore tout chaud, avait une très 
grande capacité à communiquer l'expérience religieuse profonde. 
Les destinataires ne prêtaient pas attention à l'emballage, mais 
bien au contenu. L'emballage leur était familier et compréhensi- 
ble. Mais avec le temps, le « mythe», ou « langage religieux » 
perdit la vivacité des origines ; de plus, la communauté religieuse 
qui en était le dépositaire, s’installait et perdait sa vigueur juvénile. 
Le mythe ne fut plus considéré alors comme le simple véhicule 
d'une expérience religieuse plus profonde, mais comme la formu- 
lation scientifique ou presque scientifique de vérités d’un autre 
ordre : histoire, anthropologie, cosmologie, physique, etc… Les 
clercs furent fiers de contrôler toutes ces zones et d'imposer un 
examen inquisitorial à tous les domaines du savoir. 


Ce qui provoqua à la longue une révolte bien compréhensible. 
| On peut cependant regretter que cette révolte ne se soit pas tour- 
| née seulement contre l'abus que les clercs avaient fait du mythe, 
mais contre le mythe lui-même et son profond contenu religieux. 
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Il faut examiner à cette lumière bien des «crises de foi» de 
notre Eglise catholique contemporaine. 


Alors surgissent des théologiens qui tentent de libérer le my- 
the séquestré par les clercs. Alors se produit le phénomène de la 
« démythologisation ». Le grand héros de ce processus, c'est le 
théologien et exégète allemand Rudolf Bultmann. Bultmann es- 
saie de dépouiller le mythe de son feuillage inutile : il veut, pour 
ainsi dire, élaguer l'arbre de la révélation biblique. Son œuvre 
est très importante et positive ; mais, en bon allemand, il ne par- 
vient pas à garder l'équilibre dialectique, c'est-à-dire qu'il « dé- 
mythifie » parfois trop. Laissons cependant de côté cette critique 
pour exposer les choses de manière plus positive et immédiate. 


Nous nous trouvons actuellement dans la troisième phase de ce 
processus : après la « mythologisation » et la « démythologisa- 
tion » s'impose une « remythologisation », un retour au mythe. 
Nous en sommes à ce moment de retour serein et confiant au 
mythe. 

C'est là que s’insère notre lecture de la Bible. 


La Bible est la biographie de la grande expérience religieuse 
judéo-chrétienne. C'est dans cet univers que nous nous trouvons, 
pour l'avoir accepté comme l'unique interpellation valable que 
Dieu nous adresse. La Bible a été lue par des millions et des mil- 
lions de croyants qui nous ont précédés, et nous ne pouvons être 
orgueilleux et naïfs au point de croire qu’il est possible de se pas- 
ser de cette lecture accumulée pendant des siècles. Cette lecture 
traditionnelle ne nous est cependant pas imposée d'une manière 
oppressive, comme un déterminisme structurel. Chacun de nous 
doit découvrir, d’une manière ou d’une autre, sa lecture de la Bi- 


ble. 
C’est ici le plus difficile : combiner cette inévitable lecture tra- 
ditionnelle avec notre lecture spontanée et directe. 


IL. LES GRANDS THÈMES BIBLIQUES 


Après cette sensibilisation préliminaire, nous pouvons esquis- 
ser les grands thèmes bibliques, afin de faciliter la lecture et cet 
effort inévitable que constitue la découverte personnelle et indi- 
viduelle de la parole de Dieu que la Bible renferme. 
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1. Diéu 


Ce qu'il y a de plus étonnant dans la lecture de la Bible c’est 
son insistance à souligner que Dieu est l'Autre et ce qui est autre. 
Dans la théophanie de l’Exode (Ex 3, 14) qui est comme le point 
de départ de la théologie biblique, Dieu se présente de manière 
évasive : quand Moïse lui demande son nom, Dieu semble fuir : 
« Je serai celui que je serai ». Des philosophes chrétiens ont tenté 
inutilement (et peut-être de manière sacrilège) d'interpréter ce 
texte comme un texte philosophique : Dieu est l'Etre, la vérité. 
Pour les sémites, le « nom » était la réalité de la chose et « donner 
un nom » c'était « dominer la chose » (cf Gen 2, 19 ; Mt 1, 21). 
C'est pourquoi l’homme ne doit pas essayer de donner un nom à 
Dieu. 


L'interdiction de fabriquer et d’adorer les idoles, si fréquente 
dans la Bible, s'étend à toutes sortes d'images de Dieu ; et nous 
dirions même aux images conceptuelles, aux « mythes » eux-mé- 
mes. 


Cependant nous devons bien parler de Dieu d’une facon ou 
d'une autre. Mais nous devons être prêts à relativiser nos expres- 
sions le concernant. 


C'est dans cette relativité qu’il faut comprendre la fréquente 
apparition de Dieu dans la Bible sous différentes formes concep- 
tuelles : créateur, père, seigneur, tout-puissant, irrité, joyeux, 
compatissant, miséricordieux, etc L'homme, l’homme biblique 
lui-même, ne pouvait s'empêcher de parler ainsi de Dieu, mais au- 
cun de ces noms ou concepts ne peuvent convenir parfaitement 
à Dieu. Dieu est toujours autre chose et plus que cela. 


C'est pourquoi la lecture de la Bible exige au préalable une 
disposition de foi. La foi, c'est accepter que Dieu «est toujours 
plus grand », qu'il est le « totalement autre », et c'est par consé- 
quent renoncer à le comprendre et à le saisir. 


2. La création 


Si l'on replace la « création » — le grand mythe du Dieu tota- 
lement autre — dans la perspective indiquée plus haut (celle de 
l'usage abusif du mythe au cours de la tradition historique du 
christianisme), on s'aperçoit que là aussi il y a eu manipulation 
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pour couvrir le creux d’une spéculation purement philosophique 
et scientifique. 


En effet, dans la Bible, surtout en Genèse 1, Dieu apparaît 
comme créateur. Mais la création se réalise par la parole. Dieu 
ordonne et la chose est. 


Pour bien comprendre le mythe biblique de la création, il faut 
recourir à l’image ou au symbole du « mage ». Le mage se diffé- 
rencie de l'artisan en ceci que ce dernier produit la chose par son 
effort tandis que le mage n’a qu'à prononcer une parole et la 
chose se présente. Entre l'artisan et son produit, il y. a une rela- 
tion de cause à effet. Entre le mage et la chose apparue, il n’y 
a d'autre relation que la parole. Or, pour la Bible Dieu créateur 
est un peu comme un mage. « Il dit et cela fut ; il ordonna et la 
chose surgit» (Ps 33 (32), 9). Ce sens de création « magique » 
imprègne toute la Bible, puisque Dieu y apparaît toujours in- 
tervenant par la Parole, interpellant l’homme. Si Dieu était un 
artisan, il appartiendrait d’une certaine manière au monde mé- 
me, ne serait-ce que comme cause première. Mais la grande affir- 
mation de la Bible c'est que Dieu n’est pas le monde. Dieu est en 
dehors ; Dieu est l'Autre et ce qui est autre. Mais, bien sûr, Dieu 
est intimement présent dans le monde, il l’est par 5a parole. 
L'homme pourra communiquer avec Dieu quand il voudra en- 
tendre cette parole qui résonne, comme une immense voix en 
«off », dans tous les domaines de la création (cf. Ps 19 (18), 2-5). 


Quand l'Eglise catholique au cours du Concile de Vatican IT 
affirma que « Dieu pourrait être connu de tous les hommes par 
l'œuvre de la création », elle ne prétendait rien dire de plus que 
la Bible, c'est-à-dire : Dieu s’est fait présent à tous les hommes, 
non seulement aux juifs et aux chrétiens, bien qu’il soit vrai qu'il 
ait offert à ces derniers une révélation par laquelle sont détermi- 
nées déjà bien des choses au sujet de Dieu qui, en dehors de ce 
message concret, ne pourraient être connues. 


La « manipulation » du mythe de la création par le rationalis- 
me humain a eu des conséquences très graves pour la foi. Si, par 
hypothèse, les hommes n’entendaient pas, ou ne pouvaient pas en- 
tendre, la voix du Dieu créateur, ils ne parviendraient pas à Dieu 
par la seule analyse du monde et de l’homme. Et la raison en est 
très simple : Dieu n’est précisément pas un «artisan», mais un 
« mage » et il ne peut être reconnu qu’à travers la parole. C'est 
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pourquoi toute tentative de réduire le mythe, merveilleux, de la 
création à une explication scientifique du monde et de l’homme 
est un sacrilège qui se paie très cher : il se paie par une très grave 
détérioration de la foi en ce qu’elle à de constitutif. Le Dieu qui 
est mort dans bien des zones chrétiennes n’est pas le Dieu créateur 
de la Bible, mais le dieu-artisan, le dieu-horloger de Voltaire, le 
dieu-qui-explique-tout, surtout le dieu-qui-explique-le-désordre- 
établi. 


3. Le péché 


Le mot péché, dans la Bible, ne correspond pas, il s’en faut de 
beaucoup, à ce que nous comprenons aujourd’hui par ce mot. 
Dans la Bible, « péché » signifie non pas tant la faute individuelle 
que la situation créée ou le climat détérioré par les fautes indi- 
viduelles. Par conséquent le «péché», c’est fondamentalement 
une « situation ou climat de péché ». La Bible constate que l’hom- 
me, dès sa naissance, respire un air moralement vicié. Mais, de 
même que la Bible n’admet pas la présence d’un «dieu» au 
milieu du monde, elle ne croit pas que le mal existe dans le 
monde parce qu'un « dieu du mal» l'aurait créé. Le Dieu de la 
Bible «a créé toutes choses bonnes » (Gen 1); si l’histoire hu- 
maine s'est viciée, c'est parce que les hommes, par leurs fautes 
individuelles, ont contaminé l’atmosphère historique. 


Quand, aujourd'hui, nous parlons de « péché originel » nous 
présentons le « mythe» biblique d’une manière par trop naïve. 
La Bible, malgré l’apparence ingénue de ses récits, est beaucoup 
plus sérieuse. « Adam» signifie « homme » et ne sé rapporte à 
aucune personne déterminée : ce serait sortir des limites étroites 
du mythe pour entrer dans l’histoire scientifique, qui est étran- 
gère à la Bible. « Adam» veut dire que le mal est entré dans 
la vie des hommes parce que les hommes l’ont créé. Le mal est 
fils de la liberté humaine. 


Et s’il est fils de la liberté humaine, seule la liberté humaine 
peut le déloger des structures historiques. Ce concept biblique du 
péché a été souvent, dans la tradition chrétienne, réduit à son 
seul aspect individuel. La lutte contre le péché se limiterait à l’ef- 
facement de la tache individuelle. Alors que, d’après la concep- 
tion biblique, pour lutter efficacement contre le péché, il faut 
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le déloger des structures elles-mêmes. C’est pourquoi, il ne suffit 
pas de dire aux chrétiens qu’en tant qu'Eglise, ils n’ont à se 
préoccuper que du « salut des âmes ». Au contraire, ils doivent se 
préoccuper très sérieusement de changer le visage du monde dans 
lequel nous vivons, dont les structures sont moralement péche- 
resses. Comme chrétiens, comme communauté des croyants, nous 
devons nous occuper sérieusement de la «conversion des struc- 
tures » et non seulement (et pourtant « aussi») de la conversion 
des individus. Les mouvements apostoliques ont pour mission pro- 
phétique d'annoncer et de mettre en œuvre cette conversion des 
structures. 


4. Christ 


Jésus de Nazareth a-t-il existé ? Est-il vraiment ressuscité ? Ce 
sont les questions angoissées que se posent aujourd’hui tant de 
chrétiens en crise. La lecture des évangiles exige une introduction 
préalable dont nous ne pouvons offrir ici qu'un panorama réduit 
à l'essentiel. La chose la plus importante à savoir, c'est que les 
évangiles ne sont pas un reportage pris sur le vif d’une personne 
et d'événements déterminés. Les évangiles sont la réflexion de 
communautés qui croyaient en Jésus comme Fils de Dieu et qui 
se souvenaient des paroles et des actes de ce Jésus qui avait vécu 
peu avant. 


Le problème est alors le suivant : le Jésus qui apparaît dans les 
évangiles ést certainement le Jésus historique, mais interprété par 
les différentes communautés qui exposent leurs réflexions à son 
sujet. Une question se pose alors : cette interprétation des com- 
munautés croyantes nous empêche-t-elle de découvrir l'essentiel 
de la réalité historique de Jésus ? Certaines écoles bibliques, au- 
jourd’hui démodées, l'ont pensé. Actuellement on tend à penser 
que l’on peut découvrir des traits essentiels du Jésus historique, 
en examinant surtout le «kérygme » ou prédication, de l’église 
primitive. C'est dans ce sens que vont les études récentes de E. 
Käsemann et G. Ebeling. 


Il faut éviter deux extrêmes : Le premier est celui de R. Bult- 
mann : cela ne l’intéresse pas que Jésus soit vraiment ressuscité. 
Ce qui l’intéresse c’est que Jésus soit le « prétexte » ou le véhicule 
au moyen duquel Dieu l’interpelle aujourd’hui et personnelle- 
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ment. L'autre extrême est celui des rationalistes : «si je ne le 
vois pas, je n'y crois pas ». Ils tentent alors de démontrer scienti- 
fiquement la filiation divine du Christ, sa résurrection, etc... 


L'attitude du croyant authentique se situe, dialectiquement, à 
mi-chemin de ces extrêmes : ce qui l’intéresse c'est la réalité his- 
torique de Jésus de Nazareth ; et si réellement ce Jésus n'avait 
pas existé, s’il n'avait pas parlé et agi, il cesserait de croire. C'est- 
à-dire que la foi exige au préalable une constatation historique. 
Mais d'autre part elle n'exige pas une démonstration scientifique 
de la filiation divine ni de la résurrection du Christ. C'est pour 
elle un objet de foi. 


5. Le mystère de l'Eglise 


Que Jésus ait organisé autour de lui une communauté, person- 
ne n’en doute, Cette communauté a commencé à agir tout de suite 
après la mort et la résurrection de Jésus : on nous décrit ses traits 
fondamentaux dans le Nouveau Testament. Mais jusqu'à quel 
point ces traits sont-ils normatifs pour toutes les générations chré- 
tiennes suivantes ? 


Avec un peu de bon sens et en appliquant au mythe les règles 
herméneutiques que nous avons décrites plus haut, nous pourrons 
découvrir les traits essentiels de l’Eglise du Christ. 


L'Eglise est une prolongation du Christ lui-même, et par consé- 
quent elle participe au mystère de sa réalité. Le grand mystère 
de la réalité du Christ c'était l’incarnation, le fait que Christ ait 
été à la fois Dieu et homme. Cette union dialectique de l'huma- 
nité et de la divinité en une même personne fut quélque peu diffi- 
cile à comprendre pour les chrétiens de culture grecque qui cons- 
tituaient la majorité de l'Eglise des cinq premiers siècles. La cul- 


_ture grecque (dont nous vivons encore) était, en effet, une cultu- 


re manichéenne, du «blanc ou noir ». Les choses devaient être 
claires : ou bien. ou bien, et ainsi pendant cinq siècles on a 
boitillé sur le problème christologique. 


Parfois on accentuait la divinité du Christ aux dépens de son 
humanité ; parfois son humanité aux dépens de la divinité. Ou, 
quand on admettait l’humanité et la divinité, on ne pouvait ad- 
mettre «l'union personnelle » : Christ était alors une personne 
humaine dans laquelle habitait la divinité, mais il n'était pas 
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Dieu. Puis quelques-uns admirent l’humanité et la divinité, et en 
même temps l'unité de la personne ; mais ils estimèrent que l'hu- 
manité et la divinité se mêlaient, comme dans un « mixer » ; c'é- 
taient les « monophysites ». 


Le concile de Chalcédoine, en 431, fixa péniblement la foi 
christologique : Christ était totalement homme, totalement Dieu ; 
une seule personne divine ; l'humanité ne dévorait pas la divinité, 
ni l'inverse. 

Cependant, après quinze siècles, nous n'avons toujours pas di- 
géré Chalcédoine, surtout lorsque nous appliquons ses conclusions 
au problème de l'Eglise. 


En effet, l'Eglise, selon saint Paul, « est le corps du Christ, son 
complément» (Eph 1, 23; Col 1, 11; 2, 12). Par conséquent, 
d'une certaine manière, elle continue ses vicissitudes. L'Eglise 
comporte un élément divin et un élément humain, bien qu'elle ne 
soit qu'une ; il n'y a pas une Eglise céleste et une église terrestre. 
C’est toujours la même, avec ses ombres et ses lumières. 


Mais les occidentaux que nous sommes ont du mal à accepter 
cette combinaison dialectique. Aussi accentuons-nous l'élément hu- 
main de l'Eglise aux dépens de l'élément divin ou vice-versa. 
Quand nous accentuons l'élément divin aux dépens de l'humain, 
l'Eglise croit que l'assistance du saint Esprit fait d'elle un être 
privilégié qui n’a pas à se donner la peine d'étudier, de vérifier, 
de chercher comme les autres mortels. Alors les clercs s'attri- 
buent le contrôle absolu de tous les domaines du savoir et du 
pouvoir. C'est une hérésie ecclésiale que nous pourrions appeler 
« apollinarisme ». Apollinaire était un habitant d’Antioche, au 
IV* siècle, qui pensait que Christ était homme et Dieu mais que 
son humanité était relative : il avait seulement un corps humain ; 
il n'avait pas vraiment d'âme, mais sa divinité lui tenait lieu d’à- 
me. 

L’apollinarisme ecclésial croit que l'Eglise, en tant que commu- 
nauté, n’est pas totalement humaine, mais que dans sa réalité 
créée, elle dispose du privilège d’une inspiration particulière pour 
résoudre les problèmes scientifiques, politiques, sociaux, écono- 
miques. La « chrétienté » médiévale et ses dérivations modernes 
(démocraties chrétiennes et partis confessionnels) n’est rien d’au- 
tre qu'une expression de cette hérésie ecclésiale de « l'apollinaris- 
me ». 
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Quand nous mettons ainsi l'accent sur l'élément divin aux dé- 
pens de l’humain, on essaie de créer une Eglise aseptique. sans 
péché, sans erreurs ; et comme cela n'existe pas dans la réalité 
historique, on finit par renoncer à l'Eglise et par pratiquer un 
christianisme intérieur et invisible, qui, à la longue, implique une 
position d'orgueil face à une humanité pauvre et pécheresse qui 
seule existe réellement. 


En un mot, notre discours sur l'Eglise ne correspond pas à la 
réalité dont Christ est le commencement : un champ où blé et 
ivraie ont été semés ensemble (Mt 13). Aujourd’hui l’« Eglise », 
ce sont certains dignitaires vacillants, qui donnent la main aux 
oppresseurs aveugles à la réalité; mais l’« Eglise» ce sont aussi 
les Helder Camara, Antonio Fragoso, Camilo Torres et autres 
chrétiens courageux et discutés qui luttent à l’intérieur de certains 
mouvements révolutionnaires authentiques. 


Si nous devions résumer en une phrase les traits caractéristi- 
ques de l'Eglise, à partir du Christ et à travers les siècles. nous 
dirions que c’est précisément sa condition ambivalente : champ 
ensemencé de blé et d’ivraie, mais de telle sorte que ni la hiérar- 
chie ni la base ne peuvent s’arroger le monopole du blé ou de 
l'ivraie. Tout peut être blé et tout peut être ivraie. 


Une attitude orgueilleuse de la hiérarchie s’attribuant le mo- 
nopole du blé et accusant toujours la base est radicalement con- 
traire au schéma essentiel de l’ecclésiologie du Nouveau Testa- 
ment. De même une attitude de la base qui s’attribue à elle-même 
le monopole du blé dans une position d’absolue contestation face 
à toute tentative de « conversion » de la hiérarchie, est tout aussi 
contraire au même schéma essentiel du Nouveau Testament. 


Don José-Maria GONZALES-RUIZ. 
Malaga et Madrid. 
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d marge à Le khe= imtianve conforme à la Kiberté des Pères 
«Ces poussés per l'Espri Sem que les hommes ont parlé 
d E part de Dieux, déclare saint Pierre (IE Pierre 1, 20-21} 
Nous zvons dép ve que l'enregistrement d'une dictée, la ethéo- 
pacsse » de duque ktre, le « fondamentalisme biblique », font 


Paul à Plihipoes (Ac 16, 11-15). Il esr près de La rivière et parle 
æux femmes réames pour Fécourer : Fune d'elles, nommée Lydie, 
qu cisnex Dieu écowx, cer le Seigneur lui ouvrit le cœur 
pour qu'elle fis sente 2 ce que Paul dise ». L'Esprit Saint rend 
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LA LECTURE DE LA BIBLE DANS L'ÉGLISE ORTHODOXE 


Nous avons déjà vu que la forme humaine de la Parole de 
Dieu conditionne la nature #hésndrique, divino-humaine de la 
Bible à laquelle s'applique la formule de Chalcédoine : l'union 
sans séparation et sans confusion entre l'intégrité divine et l'inté- 
grité humaine. L'homme ne devient jamais un médium, aucun 
automatisme n’a de place ici A côté des textes peu nombreux, 
au contenu dogmatique, de la révélation divine directe, il y 2 le 
prisme humain de l’époque et du milieu, ce qui justifie tout le 
travail scientifique sur le texte biblique. 


Une conception trop rectiligne, fondamentaliste, n’admet pas, 
dans un livre inspiré, la possibilité d’une erreur quelconque ou 
d'une simple imperfection, mais une pareille attitude exige un 
miracle de la part de Dieu. Il y a des cas où la conciliation de 
témoignages en apparence contradictoires ne présente pas de 
vraies difficultés. Mais il y a aussi des cas indiscutables où toute 
conciliation s'avère exclue. La purification du Temple eut-elle 
lieu au début du ministère public de Jésus (Jn 2) ou à la veille 
de la Passion (Mt 21) ? L'aveugle de Jéricho — #n selon Marc 
et Luc, ou deux selon Matthieu — fut-il guéri à l'entrée de Jéri- 
cho (Lc 18) ou à la sortie (Mt 20, Mc 10)? La même difficulté 
se rencontre pour les apparitions du Ressuscité, toute tentative 
de préciser leur ordre chronologique est vouée à l'échec. Les faits 
sont hors de doute, leur reconstruction exacte paraît impossible. 
Dans la parabole des mauvais vignerons, le Fils fut assassiné 
hors de la vigne selon Matthieu et Luc, et même dans la vigne 
selon Marc. Ces deux formes ne peuvent pas remonter à l'ensei- 
gnement unique du Seigneur. 


Il y a aussi les affirmations des apôtres qui ont été démenties 


par l’histoire. Saint Paul, par exemple, dit: « Nous les vivants, 


qui sommes laissés pour la venue du Seigneur. nous serons chan- 
gés et enlevés». Lorsqu'il composait les épîtres aux Thessaloni- 
ciens et aux Corinthiens, Paul avait la certitude d'assister vivant 
à la venue du Seigneur. Les épîtres pastorales supposent son sé- 
jour à Ephèse postérieur aux adieux définitifs de Milet où Paul 
pensait qu'il se séparait des anciens d'Ephèse pour toujours (Ac 
20, 25-38). C'est un des exemples d'erreur matérielle de la part 
d'un apôtre et d’un écrit inspiré et qui démontre l’activité in- 
contestable des deux facteurs divin et humain. 
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On peut formuler quatre principes d'herméneutique orthodoxe : 


1. Les récits bibliques se situent nettement dans une double per- 
spective : historique et métahistorique. Tout fait raconté a eu son 
lieu dans l’espace et son moment dans l’histoire, et, en même 
temps, ces faits sont symptomatiques d’une ampleur de l’écono- 
mie du salut qui dépasse l'historique pur. Il y a aussi des passages 
qui dénotent une structure mythique indispensable et voulue 
telle : par exemple le récit de la création et de la chute les situe 
dans un éon ou temps différent de l’histoire actuelle. Adam a 
valeur d’archétype, il précède l’histoire et l'explique comme une 
clé ouvrant son sens métaphysique. Face à la démythologisation 
moderne qui n’a aucun critère sûr et dépend d’une conception 
philosophique, il faut affirmer que l'élément mythique contenu 
dans les livres saints est accepté par Dieu lui-même en tant que 
symbolisme des mystères chiffrés. 


La communion liturgique de prière avec Adam ou Lazare ne 
permet pas de les réduire à des personnages purement mythiques. 
L'interprétation liturgique, lors de la célébration de leurs fêtes, 
montre dans leur destin concret le croisement de l’histoire et de 
la métahistoire. Lazare, dont il n'y a aucune raison de mettre en 
doute l'existence historique, est une anticipation prophétique de 
la résurrection du Christ. La réalité d'Adam est plus complexe 
car il est l’homme universel, Adam Kadmon. Sa réalité avant 
la chute est devenue transcendante à notre expérience. 


Il prophétise la venue du second Adam — Jésus-Christ — et 
son destin est différent de tout autre. 


Pour les Pères de l'Eglise, l'Ancien Testament était l’histoire 
la plus concrète mais qui racontait une toute autre histoire, celle 
du salut. Un tableau, même religieux, retrace un épisode histori- 
que très réaliste ; une icône, par contre, révèle la profondeur si- 
lencieuse de la même réalité, mais vue à la lumière du huitième 
Jour. La lecture orthodoxe de la Bible cherche l'équilibre jamais 
rompu entre ces deux perspectives: en partant d'un tableau 
historique elle conduit à la contemplation de l'icône, l’histoire de- 
venue transparente fait voir la méta-histoire de l’économie du 
salut. 
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2. L'authenticité chronologique de certains textes ou l’attribu- 
tion des écrits à tel ou tel auteur — Moïse, Isaïe, l'Epître aux 
Hébreux — ne présente aucune difficulté. Les anciennes icônes 
sont toujours anonymes, l'essentiel n'est pas l’auteur mais l'écrit 
ou l'icône acceptés par l'Eglise comme inspirés. Les textes, par 
exemple Mc 16, 9-20 ; Jn 7, 53 — 8, 11; Jn 5, 7 n’appartiennent 
pas à la rédaction primitive, mais ils sont acceptés comme les 
variantes du texte original, sanctifiés par leur emploi liturgique. 
A travers ces textes, Dieu a parlé. Les variantes du texte original, 
inaccessible, démontrent la richesse du contenu qui dépasse toute 
manière monotypique de le comprendre. 


Toutes les tentatives d'écrire une « Vie de Jésus», sa biogra- 
phie, échouent ou aboutissent à un résidu qu’on ne peut réduire 
à l'humain seul ; la seule biographie possible de Jésus est l'E- 
vangile, justement dans sa structure théandrique. 


3. La Parole biblique n'est pas seulement humaine, elle est 
aussi divine ce qui, dans toute lecture, pose une limite infranchis- 
sable à la seule méthode historique qui, au-delà de cette limite, 
perd ses droits. Il s’agit de la limite dogmatique. Les dogmes sont 
les Vérités divines tirées de la Bible par la conscience doctrinale 
de l'Eglise guidée par l'Esprit Saint; elles sont proclamées et 
confessées par les Apôtres et les Pères. La Tradition ainsi impose 
un seul critère, mais il est immuable et absolu : toute hypothèse 
qui contredirait les vérités dogmatiques doit être écartée car elle 
contredirait la Bible en tant que Parole de Dieu. Pratiquement 
ce critère signifie que, si un texte peut être interprété de plusieurs 
façons différentes, l'interprète orthodoxe, parmi les hypothèses, ne 
peut admettre que celle qui s'accorde avec le dogme. Le sens in- 
faillible des textes dogmatiques est donné à l'Eglise par Dieu lui- 


même à travers sa Parole. 


Par exemple, toute hypothèse qui suppose des enfants à Marie 
contredit le dogme de sa virginité éternelle. La compréhension de 
la parole du Seigneur : « Mon Père est plus grand que moi» (Jn 
14, 28), au sens de la subordination du Fils au Père, est condam- 
née par le dogme trinitaire de l'égalité parfaite des Trois Personnes 
divines. Toute conception du « Fils de Dieu» comme «enfant 
de Dieu » au sens d’une filiation universelle est en conflit avec 
le dogme du Fils Monogène. Celui qui ne croit pas à la résur- 
rection du Christ telle qu’elle est confessée dans le Credo et vécue 
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liturgiquement dans l’eucharistie, ne pourra jamais lire correc- 
tement les Ecritures (le fait d’être insensible, inattentif au Ressus- 
cité est le seul péché selon saint Isaac le Syrien — prophétie du 
VII* siècle sur l'actualité). 


On peut constater qu’il n'existe pas de cas où la limite dog- 
matique forcerait à nier un fait absolument établi par la méthode 
scientifique, ni de cas où le témoignage de la Tradition serait 
moins probable que les théories libérales qui lui seraient oppo- 
sées. 


Luther voyait dans l’Epître de Jacques une « épître de paille » 
car elle contredisait sa christologie. Un procédé semblable est in- 
terdit à un exégète orthodoxe car il s’agit du Canon des livres du 
Nouveau Testament. 


La Tradition nous fait connaître les noms de quelques auteurs 
inconnus des livres bibliques, mais ce témoignage exige souvent 
une interprétation. Ainsi la composition du Corpus Paulinium doit 
être comprise à la lumière de l’épistolographie de l’époque. Saint 
Paul compose ses lettres comme les anciens ont composé les leurs. 
Cette manière est différente de la nôtre. Un écrivain donne l'idée 
centrale, le thème est le fil conducteur, son disciple suit ses direc- 
tives et compose, mais il suit aussi son propre séyle qui peut 
être différent de l’auteur réel ; toutefois le texte est fidèle à la 
pensée de l’auteur. Tel est le cas probablement de l’Epître aux 
Hébreux. 


4. Enfin le quatrième principe est la lecture de tout passage dans 
le contexte du livre donné et ensuite dans le contexte de la Bible 
dans sa totalité doctrinale. Les parallèles avec d’autres textes ai- 
dent à saisir l’accent particulier du texte analysé. L'emploi litur- 
gique apporte de riches précisions en mettant le texte lu en rap- 
port avec le temps célébré liturgiquement et qui constitue son 
commentaire hymnographique et iconographique. Ainsi, par 
exemple, le texte de I Cor 10, 1-4, sur le passage à travers la 
Mer Rouge et le rocher spirituel, est lu le jour du baptême du 
Seigneur ; le finale de l'Evangile selon St Matthieu est lu lors de 
l’onction chrismale (la confirmation) ce qui montre que la parole 
du Seigneur : « Allez donc et enseignez toutes les nations », est 
l’ordre donné à la mission de l'Eglise et qu'il s'adresse à tout 
baptisé et confirmé. 
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La meilleure façon de définir la spiritualité orthodoxe, c’est de 
dire qu’elle est essentiellement biblique. Les Pères de l'Eglise vi- 
vaient de la Bible, pensaient et parlaient par la Bible avec cette 
admirable pénétration qui va jusqu’à l'identification de leur être 
avec la substance biblique elle-même. L'exégèse pure en tant que 
science autonome n’a jamais existé au temps des Pères. Si on se 
met à leur école, on comprend immédiatement qu'il ne s’agit 
jamais d’une école exégétique soit historique, soit allégorique, mé- 
thode d’Antioche ou d'Alexandrie. L'exégèse patristique présente 
toute la gamme où chaque tendance trouve sa place légitime. Il 
s'agit du fait fondamental de toute lecture biblique : la Parole 
lue et écoutée conduit toujours à la Parole vivante, incarnée, à la 
Personne du Christ. Le Christ n’est jamais limité par le sens didac- 
tique, catéchétique, ni par aucun autre sens de ses propres paroles. 
Tous nos sens utilitaires et pragmatiques, tout ce qui est curiosité 
et question, se subordonnent au fait de la révélation de sa pré- 
sence. Le semblable est connu par le semblable — celui qui lit 
l'écrit d’un prophète, doit avoir quelque chose dans son esprit 
qui corresponde à l'élément prophétique, être prophète pour 
comprendre le prophète. On ne peut comprendre une poésie si 
lon n'est pas poète au fond de son esprit. Seul ce sens mystique 
de participation-communion conduit au but de la lecture bibli- 
que; saint Jean Chrysostome prie ainsi devant le livre saint : 
« Seigneur, Jésus-Christ, ouvre les yeux de mon cœur afin que je 
comprenne et accomplisse ta volonté... illumine mes yeux par ta 
lumière Toi, l'unique Lumière ». On lit en Christ et avec le 
Christ. Saint Marc l'Ermite précise : « L'Evangile est fermé pour 
les efforts humains, l'ouvrir c’est le don du Christ ». Saint Ephrem 
le Syrien enfin conseille, et c’est l’essentiel : « Avant toute lecture, 
prie et supplie Dieu pour qu'il se révèle à tot ». 

On pourrait dire que pour les Pères, la Bible ess le Christ, car 
chacune de ses paroles nous conduit vers Celui qui les a pronon- 
cées et nous met en sa présence. La légitime aspiration à compren- 
dre et trouver des réponses aux questions personnelles se soumet 
au «plus grand », à l’«unique nécessaire » et se place dans la 
perspective sacramentelle. On consomme  « eucharistiquement » 
la « parole mystérieusement rompue » selon Origène, et Jérôme 
dit: « Nous mangeons sa chair et son sang dans la divine eucha- 
ristie, mais aussi dans la lecture des Ecritures » en vue donc de la 
communion avec le Christ. Providentiellement, le verbe connaî- 
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tre signifie dans la Bible en hébreu et en grec connaître par la 
communion, avec un sens nuptial : le grand symbole de la con- 
naissance ultime de Dieu sont les noces de l’Agneau. 


Le Seigneur enseigne aux disciples d'Emmaüs comment il faut 
lire la Bible, il « ouvrait le sens des Ecritures », et révélait que 
la Bible est l’icône verbale du Christ. Dès lors c'est toujours le 
même dogme de Chalcédoine qui enseigne l’« priori théandrique 
pour toute lecture des Ecritures. Dieu a voulu que le Christ for- 
me le Corps où ses paroles viennent résonner comme paroles de 
Vie, c'est donc dans le Christ, du dedans de son Corps, dans 
l'Eglise, qu'il faut lire la Bible, guidé par l'Esprit Saint qui mani- 
feste la présence réelle, sacramentelle du Christ au moment où 
l'homme s'apprête à écouter Dieu. Dès qu’un fidèle prend la Bi- 
ble, l’z priori les place tous les deux dans l'Eglise, et c'est à l'in- 
térieur de cet acte que le miracle s’accomplit : un document his- 
torique apparaît Livre Saint tout rempli de présence. Le degré de 
ma réceptivité est en fonction de l’approfondissement de mon lieu 
ontologique dans le Corps du Christ, de ma vie dans l'Eglise qui 
structure « théandriquement » mon esprit pour faire comprendre 
qu’en dernier lieu c’est l'Eglise qui lit la Bible dès que s'ouvrent 
ses pages. Même seul, on lit la Bible ensemble, liturgiquement. 
Dieu l’a voulu ainsi ; et le vrai sujet de l'interprétation n'est ja- 
mais l'homme seul, isolé, coupé du Corps, mais l'homme en tant 
que membre du Corps, l'homme liturgique. 


« Nul ne connaît les secrets de Dieu, sinon l'Esprit de Dieu », 
dit saint Paul. L'Esprit ne cesse d’attester et de témoigner à l'in- 
térieur de l'Eglise et d’en faire « la colonne et l'affirmation de la 
Vérité ». C'est l'Eglise « pleine de la Trinité », selon l'expression 
d'Origène, qui choisit et retient parmi la multitude des écrits ceux 
qui sont «inspirés», y met le sceau d'authenticité et s'en rend 
garante, rejette les uns comme des apocryphes et détermine les 
autres comme deutéro-canoniques. La Bible est donnée à l'Eglise 
par les apôtres. C'est l'Eglise qui la reçoit en fixant son canon, 
c'est elle qui la porte dans ses flancs comme les « Paroles de la 
Vérité » ; on ne peut donc jamais l'emporter hors de l'Eglise sans 
risquer de la déformer. 


Le témoignage de la Parole sur elle-même n'est pas un principe 
formel et automatique ; il risque d'être faussé par une insuffi- 
sance trop humaine, les sectes, toutes « bibliques », le démontrent. 
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Seule la « grâce comble toute insuffisance » et c'est pourquoi l’'E- 
glise donne la Bible à tous, mais se présente elle-même comme 
l'a priori fondamental de sa lecture. En mettant la Bible au-dessus 
ou hors de l'Eglise, on fausse l'attitude normative, volonté du 
Seigneur de la lire dans et avec l'Eglise. 


La sève des méditations des Pères, l’hymnographie liturgique, 
l'icône, les sacrements, la conscience dogmatique et les dogmes, 
tous ces éléments constitutifs de la Tradition, forment un monde 
essentiellement dynamique, la sphère vivante où résonne la Pa- 
role, inséparable de la Parole elle-même comme sa suite vivante, 
son corps édifié à partir de la même et unique source d'inspiration, 
l'Esprit Saint. 

Il ne s'agit pas de chercher des réponses toutes faites dans les 
archives du passé. Il s’agit d'atteindre les sources limpides de la 
Tradition, de s'approprier la grande expérience de l'Eglise et de 
ses saints et de développer en soi l'instinct d'orthodoxie qui suide- 
ra les pas de chacun au-dedans du consensus patrum et apostolo- 
rum de l'Eglise. Jusqu'au moment où l’on comprendra enfin qu’à 
travers les formes multiples de l'Eglise, à travers tous les éléments 


| de Sa Tradition, c’est le Christ lui-même qui commente ses pro- 


pres paroles, tout comme il a commenté l’Ecriture aux disciples 
sur la route d'Emmaüs. L'Esprit l’atteste, mais le témoignage in- 
térieur de l'Esprit Saint, autrement dit l’épiclèse scripturaire, ne 
s'opère que dans la catholicité — sobornost du Corps car c’est sur 
l'humanité du Christ devenue Eglise que l'Esprit Saint repose. 


Paul EvpokmMov +. 
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Parmi les plus grandes figures de l'Ancien Testament une seu- 
le est restée anonyme et ne cesse de nous fasciner. Depuis que 
l'exégète allemand B. Duhm a établi en 1882 l’unité littéraire 
de quatre pièces lyriques dispersées dans la seconde partie du 
livre d'Esaïe et les a nommées « les chants du Serviteur du Sei- 
gneur », les biblistes n’ont pas cessé de se pencher sur ces poèmes. 
Bon an, mal an, de nouvelles interprétations nous sont proposées ’, 
des auteurs savants confessent que nul ne peut plus dominer cet 
océan d'articles, et pourtant les textes gardent leur mystère. Quel- 
ques lignes maîtresses se dégagent toutefois des travaux récents et 
orientent notre compréhension. 


L. QUI EST LE SERVITEUR DU SEIGNEUR ? 


Les chants du Serviteur de Jahvé se trouvent en Esaïe 42, 1-4 . 
(ou 1-7) ; 49, 1-6; 50, 4-9 et 52, 13 — 53, 12; les trois premiers 
sont suivis de méditations (42, 8-9; voir déjà 5-7; 49, 7, ou 
éventuellement 7-13, et 50, 10-11) que d’aucuns aimeraient in- 
corporer dans le texte fondamental. De par leur vocabulaire, leur 
tournure de phrases, leurs thèmes même, ces poèmes s'apparentent 
tellement à l'ensemble des chapitres 40-55 que l’on admet de plus 
en plus qu'un même auteur les a conçus”, fut-ce à des périodes 


1 Parmi les meilleurs commentaires récents accessibles au non-spé- 
cialiste, signalons en anglais in Torch Bible Commentaries, Christopher 
North, London 1959, (très bref) ou J. Muilenburg in Interpreters Bible, « 
vol. V, New-York 1956; et surtout en allemand C. Westermann in - 
Altes Testament Deutsch, vol. 19, Gôttingen, 1966. | 


2 cf .J. Coppens, Les origines littéraires des poèmes du Serviteur de 
Jahvé, Analecta Biblica 10, Roma 1959. 
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différentes de sa vie. Cet auteur est le prophète anonyme que nous 
nommons le second Esaïe et qui écrivit à Babylone au milieu du 
sixième siècle avant Jésus-Christ. Malgré divers essais d’interpré- 
tation, le plan général de son œuvre reste confus, et nous compre- 
nons encore moins pourquoi les chants du Serviteur ont été insé- 
rés là où nous les lisons actuellement. La plupart des exégètes se 
contentent de les interpréter l’un par l’autre et dans l’ensemble 
du livre dans lequel ils figurent et renoncent à tenir compte du 
contexte immédiat, probablement secondaire. 


Qui est le Serviteur du Seigneur ? Les poèmes ne le disent pas®. 
Le titre d'ébed Jabvé ne donne guère d'indication sur son identité 
probable, Le mot ébed signifie en hébreu l’esclave, le serviteur 
dans son acception la plus générale. Il désigne d’abord les mem- 
bres d’une catégorie sociale, mais son usage s’élargit : par polites- 
se on se désigne volontiers soi-même par « votre serviteur» en- 
vers un homme plus haut placé (p. ex. Gen 1, 3. 5), et inverse- 
ment le serviteur d’un roi a part à l'autorité de son maître et de- 
vient, comme dans les langues latines, un «ministre». Ainsi 
en va-t-il aussi devant Dieu, les fidèles se désignent eux-mêmes par 
«tes serviteurs» (p. ex. Ps 34, 23 ; 69, 37); ce même mot s’ap- 
plique à Moïse, aux rois, aux prophètes, eux qui par excellence 
appartiennent à Jahvé et exécutent ses ordres. Il désigne enfin 
Israël dans son exclusive relation avec son Dieu. 


La critique d’avant-guerre a cherché à identifier le Serviteur 
avec un personnage historique ; aucune des multiples solutions 
proposées n'a recueilli une approbation durable, si ce n’est celle 
qui voit dans le Serviteur le second Esaïe lui-même “. Notre géné- 
ration est devenue plus modeste ; les uns reviennent à la tradition- 
nelle conception juive selon laquelle le Serviteur n’est autre que le 
peuple d'Israël *, d’autres reviennent à l'interprétation messianique 
où les chants sont compris comme une prophétie réalisée en Jésus- 
Christ *. Plus nombreux sont ceux qui tentent une approche syn- 


3 En 49, 38 le Serviteur est identifié avec Israël; il s’agit probable- 
ment d’une adjonction, cf plus loin VI. 

4 Pour une étude d'ensemble, voir Chr. North, The suffering Servant 
in Deutero-Isaiah, Oxford 1956 — L'identification Deutéro-Esaïe — Ser- 
viteur est défendue par G. Fohrer, Das Buch Jesaia, 3. Band, Zürcher 
Biblekommenttare 1964, et surtout H. E. von Waldow, Anlass und 
Hintergrund der Verkündigung des Deuterojesajas, Bonn 1953. 

5 p. ex. J. Muilenburg, 09. cit. 


6 Cf. À. Brunot, Le problème du Serviteur et ses problèmes, Revue 
thomiste 1961. 


49 


FOI ET VIE 


thétique : le Serviteur du Seigneur s'apparente par certains traits 
particuliers aux principaux serviteurs de Dieu mais ne peut être 
assimilé entièrement à aucun d'eux. C'est dans cette ligne que 
j'aimerais essayer ici, comme dans une partition de musique, de 
discerner la mélodie particulière à chaque voix. Connaissant la 
polyphonie de ces chants nous pourrons peut-être — sans tout 
comprendre — mieux les écouter et nous laisser inspirer par leur 
inépuisable richesse. 


II. LE SERVITEUR DE JAHVÉ ET MOISE 


Trente huit fois Moïse est appelé « serviteur de Jahvé », et sur 
trois points il s'apparente étroitement au Serviteur dans le second 
Esaïe ’. 

Parmi ces textes, les deux plus anciens insistent sur l’extraor- 
dinaire intimité qui unit Moïse à Dieu : « Mon serviteur Moïse 
est à demeure dans ma maison, je lui parle de bouche à bouche, 
dans l'évidence, non en signes, il voit la forme, la gloire de 
Jahvé » (Nomb 12, 7-8). L'unité dans l’action salvatrice est telle 
qu'après le passage de la mer, le peuple «a foi en Jahvé et en 
Moïse son serviteur » (Ex 14, 31). Une semblable union à Dieu 
caractérise le Serviteur en Esaïe : « Tous les matins (le Seigneur) 
éveille mon oreille, il provoque une parole pour que je sache 
répondre... » (50, 4). « Il m'a caché dans l’ombre de sa main... Il 
m'a dit : tu es mon serviteur en qui je me glorifierai » (49, 2-3). 
« Ce qui plait à Jahvé s’accomplira par sa main » (53, 10c). 


Moïse est ensuite le médiateur de l'alliance, il promulgue la 
loi de Dieu °. Le Serviteur de Jahvé est appelé, d'une expression 
unique dans l’Ecriture, « l'alliance du peuple » ; ce « peuple qui 
habite la terre» ne peut, dans le contexte, être que l'humanité 
entière (42, 5-6) comme le confirme l’image parallèle de « lu- 
mière des nations» (42, 6; 49, 6) et l'explication complémen- 
taire à cette image « du salut qui doit atteindre les extrémités de 


7 cf. Chr. Barth, Mose, Knecht Gottes, in Parrhesia, K. Barth zum 
80t en Geburtstag, Zürich 1966, pp. 68-81. 

8 Le Pentateuque ne le désigne pas du titre de serviteur de Jahvé 
dans cette fonction, mais les livres historiques le font abondement, pour 
le rôle du législateur surtout : Jos 1, 7; 8, 31; II Rois 18, 12; 21, 8; 
Neh 1, 7; 9, 14; 10, 30; II Chron 6, 34; etc. 
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| la terre» (49, 6). La ressemblance avec Moïse est plus claire 
| encore dans le premier chant où il est dit par quatre fois que le 
| Serviteur a pour tâche « d'apporter le droit aux nations », de le 
| leur « apporter fidèlement » ou « selon la vérité » et de l’« établir 
| sur la terre» (42, 1-4). De quel droit s'agit-il ici? Dans le do- 
| maine profane, ce terme (hebr. #75jpar) désigne d’abord le verdict 
rendu par un juge, il comprend ensuite le droit tel qu’il ressort 
| d’une série de jugements et s'étend enfin à la norme du droit, la 
| loi, au sens le plus large. Le droit promulgué par Dieu n’est au- 
tre que la somme des jugements qu'il prononce et des décisions 
qu’il prend, elles ont force de loi pour les siens. Certains exégètes, 
| et des plus grands, en concluent que le Serviteur DRE la 
| Loi Qune révèle la Vérité, proclame la vraie religion *. D’au- 
tres ‘‘ aimeraient avec les Septante garder au mot « droit » le sens 
de risis, jugement : le Serviteur annonce aux nations le verdict 
| qui met fin au procès entre Jahvé et les dieux des nations (cf 41, 
| 1-5. 21-29; 44, 6-8; 45, 1-6. 20. 25). « Je suis Jahvé, il n'y 
| a pas d'autre dieu que moi» (45, 21). Voyant s'effondrer l’auto- 
rité de leurs dieux, les peuples lointains, «les îles », « attendent 


| et espèrent » à juste titre « les instructions », ou les lois (car l'hé- 
| breu a ici le pluriel de #orah ; 42, 4), du Serviteur du seul Dieu 
| vivant. Dans un sens comme dans l’autre, le Serviteur est le mé- 
diateur de la vraie relation qui unit les peuples à Dieu. IL est 
pour l’humanité ce que Moïse est pour Israël. 


Enfin Moïse est celui qui « se tient sur la brèche devant Jahvé 
pour détourner son courroux…. du peuple qu’il parlait d’anéan- 

tir» (Ps 106, 23). Moïse est prêt à voir « son nom effacé du li- 
| vre » de Dieu pour autant que le Seigneur « pardonne le péché » 
de son peuple (Ex 32, 32). Avec souffrances, Moïse porte le peu- 
ple que Dieu lui a confié (Nb 11, 11-17; cf Dt 9, 18). Enfin 
« à cause de lui», « à cause de tout le mal qu’il a commis» (Dt 
9, 18), Moïse n'entre pas en terre promise (Dt 1,37 et 3, 26-28). 
Il subit la colère de Dieu contre son peuple pécheur et « Moïse, 
le serviteur de Jahvé, meurt en terre de Moab » (Dt 34, 1 ; cf Jos 
1, 1). La parenté avec Esaïe 53 est indéniable : le Serviteur de 
| Jahvé «a supporté les fautes des multitudes et intercédé pour les 
| pécheurs » (53, 12). Comme Moïse souffre et meurt «à cause de 


4 


9 Duhm, Volz, G. von Rad. 
10 En dernier C. Westermann. 
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son peuple », le Serviteur anonyme souffre et meurt «à cause de 
nos péchés » (53, 5 et 8), « Jahvé fait retomber sur lui les cri- 
mes de nous tous» (53, 6; cf 10 a). « Nous» se recoupe avec 
ceux que les anciennes traductions appellent avec l’hébreu et le 
grec « beaucoup d'hommes » et que la Bible de Jérusalem inter- 
prète à juste titre au sens de «la multitude » **. 

Ainsi pouvons-nous discerner tout à la fois une parenté dans 
la vocation de ces deux serviteurs de Jahvé ‘? et une différence 
quant à ceux à qui ils sont envoyés. Cette différence est encore sou- 
lignée par le fait suivant : alors que c’est Moïse qui conduit le peu- 
ple de Dieu hors d'Egypte, jamais le Serviteur n’est nommé dans le 
nouvel exode d'Israël, qui occupe cependant une place centrale 
dans le second Esaïe (cf 41, 17-20 ; 43, 16-21; 48, 20-22 ; 49, 
8-26 ; 51, 9-11). 


III. LE SERVITEUR ROYAL 


« Quand Samuel aperçu Saül, Jahvé lui signifia : Voici l’homme 
dont je t'ai dit : c’est lui qui régira mon peuple » (I Sam. 9, 17). 
La même formule introduit le Serviteur : « Voici mon serviteur que 
je soutiens, mon élu que préfère mon âme; j'ai mis sur lui mon 
esprit pour qu'il apporte le droit... » (Es 42, 1). Le titre de servi- 
teur peut être éminemment royal ; Dieu parle ainsi à des moments 
décisifs de « mon serviteur David » (II Sam 7, 5. 8; II Sam 3, 
18 ; etc) ; à son onction, « l'Esprit de Jahvé s'empare de David » 
(I Sam 16, 13) comme il l’avait fait pour Saül (1 Sam 11, 6), 
Josué (Dt 34 ; 9), Gédéon, Jephté et Samson (Jg 6, 34; 11, 29; 
14, 6 et 15, 14) dans leur capacité de chefs du peuple. Le roi 
est l'élu de Dieu (p. ex. Ps 89, 4), et dans l’iconographie ancien- 
ne on voit les dieux d'Egypte ou de Babylone soutenir leur pro- 
tégé royal. À la différence des vocations prophétiques, où le 
prophète est seul devant Dieu, le serviteur est ici présenté en 
une formule quasi royale à des témoins qui nous demeurent in- 
connus. 


11 Voir J. Jeremias, article pollus, in Theologisches Wôrterbuch zum 
Neuen Testament. 


12 Au point qu’au troisième siècle Ben Simla les identifie (cité par 
H. W. Wolff, Jesaja 53 im Urchristentum, Bethel 1942). 
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Certains veulent voir des traits royaux dans l'office du légis- 
| lateur ; c'est le roi également qui a le pouvoir de « faire sortir de 
| prison les captifs » (42, 7), c'est lui encore qui peut « relever les 
tribus de Jacob », terme éminemment politique (49, 7 cf v. 6); 
c'est à lui que conviennent les comparaisons « d'épée tranchante 
et de flèche aiguisée » (49, 2), et il faut un personnage royal 
| pour que « les multitudes des nations s’étonnent et leurs rois res- 
| tent la bouche close » (52, 15 a). 


Mais est-ce un roi qu'on frappe au visage (50, 6), qui souffre 
| l'ignominie et meurt (53, 1-12) ? On a voulu identifier le Servi- 

teur avec le roi Josias qui renouvela l'alliance entre le peuple et 
| Dieu sur la base de la loi deutéronomique, et qui a perdu la vie 
| sur le champ de bataille (II Rois 22-23); on a pensé aussi au 
| roi Ezechias « qui mit sa confiance en Jahvé.. sans jamais se dé- 
| tourner de lui et qui observa les commandements que Jahvé avait 
\ prescrit à Moïse» (IL Rois 18, 5-6), atteint d’une maladie mor- 
| telle et sauvé au dernier moment par l’entremise d’Esaïe (IL Rois 
| 20) ; on a envisagé encore la figure du premier gouvernant d'Is- 
| raël après l'exil, Zorobabel (Zach 4, 6-10 ; 6, 12; Ag 2, 2 ss. 22 
| ss), et d’autres encore, mais les différences sont toujours plus nom- 
| breuses que les ressemblances. Sous l'influence de l’école scandi- 
| nave, on a aussi relevé des analogies entre les liturgies royales 
| babylonniennes et Esaïe 52-53. Non seulement les dieux de la 
végétation de l’ancien Orient — Osiris, Tammuz et Adonis — 
| meurent en hiver pour renaître au printemps, mais dans les fêtes 
| du Nouvel An babylonien, le roi est symboliquement frappé, hu- 
| milié et passe par une sorte de mort pour être ensuite rappelé 
| à la vie. Dans cette cérémonie, il représente d’abord le peuple 
| impur devant les dieux, il expie le péché de la collectivité par sa 
| mort ; uni à la divinité, il reçoit alors d’elle l'autorité royale et 
devient son légitime représentant. Se peut-il que cet acte liturgi- 
| que ai influencé le second Esaïe ? Le Serviteur serait-il conçu à 
| la manière du roi humilié et exalté? Au mystère royal païen, 
le prophète aurait-il voulu opposer un autre mystère destiné 
aux fidèles de Jahvé ? ‘*. Pour séduisante qu’elle paraisse, cette 
hypothèse est fragile. Si les contacts littéraires sont possibles, 
| l’esprit qui anime les textes est totalement différent : le Serviteur 


13 cf. Ivan Engnell, The ebed Jahve songs and the suffering Servant 
: in Deuteroisaiah, Bulletin of the John Rylands Library, XXXI, 1948; 
| voir la discussion Chr. North, op. cit. p. 101-103, Muilenburg ad loc. 
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ne souffre pas un jour de l’année, mais de sa jeunesse à sa mort 
(cf 53, 2 et 8-9) ; ses actes ne s'inscrivent pas dans une cérémonie 
liturgique, mais, comme tous ceux dont l’Ecriture témoigne, dans 
la trame de l’histoire. Ainsi son élévation par Dieu est-elle 
vraiment «un événement non raconté, quelque chose d’inoui » 
(52, 13). Cette glorification ne sera peut-être manifeste qu'au jour 
où Dieu révèlera la signification dernière de l’histoire. Mais elle 
sera un événement unique, un acte de Dieu, et non la phase d’un 
mythe qui se répète indéfiniment. 

On peut encore relever la parenté d’Esaïe 42, 1:7 et 49, 1-6 
avec l’image du Messie royal en Esaïe 9, 1-6 : lumière, joie, droit. 
On ne peut en dire autant des deux derniers poèmes du Serviteur. 
Ni l’Ancien Testament ni le judaïsme ancien ne connaissent l’i- 
dée d’un messie souffrant ‘*, et cela nous interdit d'identifier deux 
personnages qui n'ont que certains traits communs. 


IV. LE SERVITEUR DE JAHVÉ EST PROPHÈTE 


Le portrait que le troisième chant trace du Serviteur est celui 
d'un prophète : «Tous les matins (Jahvé) éveille mon oreille 
pour que j'écoute comme les disciples Le Seigneur Jahvé m'a 
donné une langue de disciple pour que je soutienne l'épuisé » (50, 
4 et 5). Comme les prophètes, le Serviteur dépend totalement de 
la Parole de Dieu, la reçoit et la transmet «en disciple », confor- 
mément à l'intention du « maître » ; si les thèmes sont ici origi- 
naux, ils désignent la relation bien connue du prophète à Dieu. 
Le message du Serviteur « rend la force à celui qui est fatigué », 
l'anime et le rend capable de « courir sans fatigue » parce qu'il 
lui rend « l'espérance en Jahvé» (cf 40, 29-31 où est décrite la 
transformation subie par l’épuisé). Le mouvement ainsi déclanché 
suscite l'opposition de ceux qui se sentent mis en question: le 
Serviteur, comme bien des prophètes avant lui et dans une grande 
ressemblance avec Jérémie, est en butte aux outrages et aux coups. 
Sachant l’opposition inéluctable, il la supporte sans crainte, Dieu 
étant avec lui. Ainsi peut-il dire: « J'ai rendu mon visage dur 
comme pierre » (50, 7). Ce mot le distingue et le rapproche de 
Jérémie à qui Dieu dit de ne pas craindre (1, 8), « car je ferai 


14 Cf. H. W. Wolff, op cit., p. 35-48: le Targum interprète bien Es. 
53 de manière messianique, mais transfère les souffrances du Messie au 
peuple. 
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| de toi une muraille de bronze inébranlable, ils te combattront, 
‘ mais ne pourront pas te vaincre, car je suis avec toi» (15, 8), 
| ainsi que d’Ezéchiel à qui Dieu donne «un front dur comme le 
. diamant » afin qu'il ne craigne pas le peuple rebelle (3, 9). Le 
| Serviteur peut ainsi aller au-delà des prophètes angoissés par l’hu- 
| miliation qu’ils subissent et choisir la voie nouvelle de la non- 
| violence librement acceptée : « J'ai tendu mon dos à ceux qui me 


frappaient, mes joues à ceux qui m’arrachaient la barbe, je n’ai 


| pas soustrait ma face aux outrages et aux crachats » (50, 6). Le 
| Serviteur agit ainsi dans la conviction inébranlable que Dieu ré- 
| duira à néant la fureur des opposants et « justifiera » le disciple 
| qui « ne résiste ni ne recule en arrière » (50, 5 b, cf 8 a). 


Le second chant (49, 1-6) présente, lui aussi, le Serviteur com- 
me un prophète : « Jahvé m'a appelé dès le ventre de ma mère, 
dès le sein il a prononcé mon nom. il m'a formé dès le sein pour 
être son serviteur pour que je lui ramène Jacob et lui rassemble 


| Israël... Je ferai de toi la lumière des nations. » (49, 1b. 5a. 6b). 
| Cette vocation fait écho, presque ligne pour ligne, à celle de 
| Jérémie (Jer 1, 5), où Dieu met ses paroles en la bouche du pro- 


phète (Jer 1, 9b) : « Il a fait de ma bouche une épée tranchante, 
il m'a caché dans l’ombre de sa main, il a fait de moi une flèche 
aiguisée, il m’a serré dans son carquois » (49, 2). Ainsi Dieu don- 
ne-t-il au Serviteur le pouvoir de cette parole « qui brûle comme 
du feu» et qui « pilonne comme un marteau » (Jer 23, 29; cf 
Heb 4, 12) et le garde-t-il auprès de lui (cf Jer 15, 20b-21). 
Malgré cela le Serviteur se dit : « Je me suis fatigué en vain, c’est 
pour rien que j'ai usé mes forces » (49, 4a ; cf les confessions de 
Jérémie). Comme Dieu rappelle Jérémie à son service (Jer 15, 
19), il renouvelle la mission du Serviteur, et d'Israël l’étend aux 
nations : « C’est trop peu que tu sois mon serviteur pour relever 
les tribus de Jacob... Je ferai de toi la lumière des nations pour 
que mon salut atteigne les extrémités de la terre» (49, 6). 


On peut facilement interpréter le premier chant dans le mode 
prophétique : l'Esprit que Jahvé accorde à son élu est alors l’Es- 
prit prophétique (I Sam 10, 6. 10; 19, 20 ; IT Rois 2, 9: Mich 
3, 8) **, celui qui était en Moïse (Nb 11, 17. 25-26), le prophète 


15 Le disparition de l'Esprit chez les grands prophètes a été expli- 


| quée par la nécessité dans laquelle ils étaient de se distinguer des pro- 


phètes extatiques, au message différent du leur. Cette nécessité dispa- 


| rue, le prophète est à nouveau le porteur de l'Esprit; cf 61, 1-2. 
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par excellence (Dt 18, 15). Tout ce qui a été dit plus haut de la 
parenté entre Moïse et le Serviteur vaut ici ; il suffit de compren- 
dre le droit comme un verdict de grâce et non comme une loi. 
Les expressions «il ne rompt pas le roseau broyé, il n'éteint pas 
la flamme vacillante » (42, 2b) nous y aident ‘* et confirment la 
conclusion que nous avons tirée des deuxième et troisième chants : 
ce prophète est porteur d’un message de salut et non de juge- 
ment. 


Rien ne nous empêche enfin de voir dans le dernier chant le 
récit de la passion et de l'élévation d’un prophète. Certes, le pro- 
phète ne manifeste pas ici la volonté de Dieu par des paroles — 
mais il ne devait pas « crier, élever la voix, se faire entendre dans 
les rues » (42, 2a) ** — ni par des actes prophétiques isolés (cf 
Jer 28; Ez 24, 15 ss; 4, 1—5, 6; 12, 1-7; Es 20), il engage 
toute sa vie pour apporter le salut de Dieu aux hommes — et 
c'est éminemment une attitude prophétique. 


Le Serviteur et Jérémie sont très proches ; peut-être faut-il dire 
que si Jérémie s’est révolté contre l’injuste souffrance qu'entrai- 
nait sa mission, C’est qu'il pouvait à peine supporter d'annoncer 
le jugement à son peuple. Le Serviteur avait à annoncer le salut 
aux nations, il a compris sa propre souffrance comme une part 
intégrale de la libération qu’il apportait et l’a librement assumée. 
Une fois de plus la parenté saute aux yeux, l'identité se dérobe. 


Mais le Serviteur ne pourrait-il pas être ce prophète anonyme 
que nous appelons « le second Esaïe » ? Cette thèse proposée pour 
la première fois par S. Mowinkel en 1921 a convaincu un nom- 
bre croissant de biblistes ** ; certains ont estimé qu'il était peu 
vraisemblable que le prophète décrive sa propre mort et ont 
dès lors attribué le dernier chant à ses disciples, interprétant, sur 
la base de paroles de leur maître, le sens de sa passion ‘*. Cette 


16 Begrich pense que le juge babylonien « rompait le rameau de vie » 
et «éteignait la flamme de vie» pour signifier à l'accusé sa condamna- 
tion avec plus de clarté que n'avait la langue juridique, que les gens 
simples n’entendaient guère. J. Begrich, Studien zu Deuterojesaÿa, Mün- 
chen 19632, p. 163. 

17 Conclure de ce verset que le serviteur était un maître de sagesse 
qui enseignait quelques disciples dans le secret me parait abusif; je 
ne pense pas non plus que ce texte vise à opposer le serviteur aux 
grands prophètes qui agirent en public, mais plutôt à distinguer sa pro- 
clamation de celle des héraults royaux. 

18 Entre autres Volz, Begrich, Fohrer, Elliger, von Waldow. 

19 Cf. J. Coppens, Les origines littéraires des poèmes du Serviteur de 
Jahvé, Analecta Biblica, Roma, 1959. 
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thèse présente de sérieuses difficultés. Les deux plus importantes 
sont celles-ci : rien, d’une part, ne laisse présumer que le second 
Esaïie se soit adressé aux nations. Il a pensé, comme tout l’Ancien 
Testament, que l'intervention de Dieu en faveur d'Israël consti- 
tuait l'appel du Seigneur aux nations et suffisait à les faires venir 
et confesser : « Vraiment chez toi est caché le Dieu d'Israël, le 
Sauveur » (45, 15 ; cf 45, 6. 20-25 ; 52, 10 ; 55, 5) afin de rece- 
voir elles aussi le salut de Dieu (51, 5)”. D'autre part, si on 
accepte cette hypothèse, on doit interpréter la glorification du 
Serviteur en 52, 12-13 et 53, 11-12 soit comme l’idée subjective 
que les disciples se faisaient de leur maître, soit plutôt comme 
une réalité eschatologique qui ne sera manifestée qu'à la fin des 
temps. Mais à séparer ainsi humiliation et élévation, ne force-t-on 
pas le sens des textes ? 


Si nous admettons que c’est le second Esaïe qui a écrit les chants 
du Serviteur de Jahvé, nous reconnaissons en même temps que 
l'expérience personnelle du prophète — avec l'exemple des an- 
ciens prophètes, Moïse et Jérémie tout particulièrement — à mo- 
delé son image du Serviteur. Mais nous pensons, pour notre part, 
que l'identification reste arbitaire. 


+ D n° TR 


V. MON SERVITEUR, LE JUSTE 


Devant l'échec de ses efforts, dans les humiliations qu'il a su- 
bies, le serviteur a dû se demander comme Jérémie, Job et tant 
de psalmistes : Dieu m’abandonne-t-il ? Ces souffrances sont-elles 
l'expression d’un jugement de Dieu sur ma vie et mon œuvre ? 
RAP 22 221022042206; Job 19,.6-12; Jer 15, 10-11. 
15-18; 20, 7. 9. 14-18). Dieu a donné à son Serviteur la 
certitude qu’il était toujours l’appelé (49, 1), le disciple (50, 4), le 
juste : « Mon droit subsistait auprès de Jahvé, ma récompense au- 
près de mon Dieu. J'étais glorifié aux yeux de Jahvé. Mon Dieu 
était ma force» (49, 4b. 5b). Malgré les attaques, la relation 
entre Dieu et son Serviteur est intacte ; subjectivement le Servi- 


20 Dans son commentaire, Volz veut faire au Serviteur le premier 
missionnaire parmi les païens, Kommentar zum Alten Testament, Bd 
IX, Leipzig 1932. 

21 On a justement insisté sur les ressemblances de forme et d’ex- 
pressions entre les chants du Serviteur du Seigneur — et tout Es. 40- 
55 — avec les psaumes. 
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teur en vivait déjà, objectivement Dieu devait manifester la justi- 
ce de son Serviteur à cause de ceux qui le voyaient « frappé par 
Dieu et humilié » (53, 4b) : « Le Seigneur Jahvé me vient en ai- 
de, c'est pourquoi je ne ressens pas les outrages. C’est pourquoi 
j'ai rendu mon visage dur comme pierre ; j'ai su que je ne serai 
pas confondu » — la réalité subjective — « Celui qui m'acquit- 
tera (litt. me justifiera) est proche» — cette affirmation est la 
charnière entre la justice subjective et la justification objective — 
« Qui oserait m'intenter un procès ? Qu’alors nous comparaissions 
ensemble ! Qui estime avoir un droit contre moi ? Qu'il s’appro- 
che de moi! Le Seigneur Jahvé m'aide, qui me condamnerait ? 
Tous s'en iront en loques comme un vêtement, la teigne les ron- 
gera» — manifestation objective de la justice du Serviteur — 
(50, 7-9). L'acquittement du Serviteur manifeste donc sa justice 
à ceux qui mettaient en cause sa mission divine. Ce n'est pas tant 
leur personne qui s'effondre, mais l'erreur dont Dieu les convainct. 
En prouvant que le Serviteur agit selon sa volonté, Dieu légiti- 
me et confirme sa mission. 


Cette même nécessité unit dans le quatrième chant l'élévation 
du Serviteur à son humiliation. La structure même du poème 
l'indique : le récit de la souffrance et de la mort du Serviteur 
(53, 2-3 et 7-9) est dominé par une parole de Dieu qui proclame 
sa glorification et sa justice (52, 12-13 et 53, 11b-12) ; au centre 
du poème s’insère la confession de foi de ceux qui ont reconnu 
dans le Serviteur le Juste mort pour leurs péchés (53, 4-6). En- 
tre les paroles de Dieu et la description de la passion s'inscrit 
chaque fois un verset qui souligne la portée de la parole de Jahvé 
(53, 1 et 10-11a). 


Pour autant qu'est juste dans l’Ancien Testament celui qui a 
avec Dieu la relation voulue **, la justice du Serviteur éclate à 
trois niveaux. Il est d’abord solidaire des malheureux, lui-même 
misérable, (53, 2-4); dans cette condition il ne pèche ni en 
actes ni en parole (53, 9b). Il reçoit ensuite de Jahvé la compen- 
sation de tout ce qu’il a perdu, comme « Yahvé restaure la situa- 
tion de Job parce qu'il avait intercédé pour ses amis» (cf. ici la 
solidarité avec ceux qui méritent le châtiment divin et l’interces- 
sion en 53, 12) « et même Jahvé accrut au double tous Les biens 


22 G. von Rad, Die Theologie des Alten Testaments, München 1957, 
p. 368 ss., vol I. 
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de Job » (Job 42, 19). Il est frappant de voir combien les biens 
accordés au Serviteur sont des symboles de vie (ainsi « la lumiè- 
re» quil voit, l’abondance dont son âme est «comblée» ou 
« rassasiée », e une postérité et de longs jours » : 53, 10-11) et de 
puissance communs à tout lorient ancien (« je lui attribuerai les 
foules », «avec les puissants il partagera les trophées » : 53, 
12 ; à ces images correspondent « l’étonnement des multitudes » 
et le « mutisme des rois », signe de leur soumission en 52, 15). 
Enfin le Serviteur « justifie » ceux-là d’abord qui confessent par 
quatre fois : « Yahvé a fait retomber sur lui les crimes de nous 
tous » (53, 4-6) et tous ceux aussi pour lesquels il a souffert : « la 
multitude » (Es 53, 11b-12 : «il justifie des multitudes, supporte 
leur faute, intercède pour les pécheurs »). Ainsi ce qui plait à 
Jahvé s'est accompli, s’accomplit et s’accomplira encore par lui 
(53, 10c) . C'est dans cette dimension que le Serviteur du 
Seigneur, le Juste ** manifeste le dynamisme de la justice de Dieu 
qui tend au salut, jus#itia justifera ** 

Il faut ajouter une remarque encore : dans l’optique prophéti- 
que, lorsque les hommes ont détruit par leur faute la juste rela- 
tion qui les unissait à Dieu, seul un jugement peut rétablir le 
contact ; les prêtres par contre savent que dans sa miséricorde 
Dieu à ouvert une autre voie: dans le sacrifice d’expiation (cf. 
53, 10) *°. Ainsi dans l'interprétation de la mort du Serviteur la 
tradition prophétique et la tradition sacerdotale se fondent ; la 
synthèse est d’une étonnante richesse. Certes, l’intercession des pro- 
phètes souffrants (cf Moïse, Jérémie) avait préparé la voie, mais 
pour la première fois dans l’Ecriture, le Serviteur réconcilie Dieu 
et les hommes en se livrant lui-même à la mort afin de porter en 
sa chair les conséquences du péché d'autrui et d'ouvrir aux mul- 
titudes l’accès à Dieu. Pour ce faire, il devait être « mon Servi- 
teur, le Juste » ?’. 


23 La forme du verbe hébreu n'indique pas le passé ou l’avenir, mais 
le fait que l’action est inachevée, et donc continue. 

24 La Bible de Jérusalem a cru devoir rejeter «le Juste» dans une 
note, mais cela est insoutenable. 

25 Von Rad, op cit. p. 370. 

26 Il n’est pas certain qu’en 53, 10 il s’agisse bien du terme technique 
du sacrifice d’expiation tel que le connaissent les écrits sacerdotaux ; 
il est vraisemblable que le mot est employé encore dans le sens ancien 
de «compensation pour une faute» (I Sam 6, 3, 4. 8. 17). Toutefois, 
cette « rançon » est offerte à Dieu. 

27 Dan 12, 3; Sag 5, lss; certains récits de martyrs, celui d'Eléazar 
surtout à l'image du Juste ‘soufirant, mais aucun de ces textes n'a la 
portée universelle des chants du Serviteur. 
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VI. LE SERVITEUR DE JAHVÉ ET ISRAEL 


Les points de contact entre les deux premiers chants du Servi- 
teur et l’image que le second Esaïe donne d'Israël sont tels qu'on 
doit demander : n’y a-t-il pas identité ? Le texte massorétique ré- 
pond positivement à cette question et lit: « Tu es mon Serviteur, 
Israël » ** ; de même la traduction des Septante insère en 42, 1: 
« Voici mon Serviteur, Israël ». Israël, en effet, est le serviteur 
du Seigneur (41, 8. 9 ; 44, 1, 2. 21 ; 48, 20 ; cf 42, 19 : quoique 
aveugle et sourd ; et 43, 10 où les membres du peuple sont appe- 
lés serviteurs), Dieu l’a formé dès le sein maternel (44, 2. 24; 
cf 46, 3), créé ou formé (41, 1. 7; 44, 21 ; 54, 5), aimé (43, 
4; 54, 8); le Seigneur l’a appelé (41, 9; 43, 1; 48, 13) élu 
(49, 7 ; 43, 20), soutenu (41, 10) ; Dieu a même mis ses paroles 
en sa bouche, à l'ombre de sa main il l’a caché (51, 16) **. « C'est 
vous qui êtes mes témoins et mes serviteurs, que j'ai élus, pour 
qu'on me connaisse et qu'on me croie sur parole et qu'on com- 
prenne que c’est moi. Avant moi aucun Dieu ne fut formé et il 
n’y en aura pas d’autre après moi » (43, 10). Ainsi Dieu confie-t-il 
aussi aux membres de son peuple la mission « d'apporter le 
droit », et dans le contexte, cela ne peut guère être qu'aux nations. 


(Cf 42, 1-4 et 43, 8-14.) 


Si nous n'avions que les deux premiers chants, la cause serait 
entendue, mais nous en avons quatre et dans les deux derniers 
nous ne retrouvons presque rien (seul le titre «serviteur» et 
l'affirmation très générale « Dieu m'aide») qui rappelle Israël. 
L'image du juste souffrant pour justifier les pécheurs s'oppose à 
l'image d’un Israël sourd et aveugle à la vocation que Dieu lui 
adresse (42, 18 ss) et qui souffre en juste châtiment de ses propres 
péchés (42, 24; cf 40, 2 ; 42, 22-28 ; 48, 1-11. 17-18 ; 50, 1b). 
Depuis que Duhm a établi l'unité des quatre chants, presque 
personne n’a proposé de voir des serviteurs différents dans les 
deux premiers et les deux derniers chants. Ayant établi l'identité 
du Serviteur avec Israël en certains textes, les exégètes qui adop- 


28 Il manque ici la double appellation « Israéël-Jacob » usuelle dans 
le second Esaïe; cela nous incite à voir ici une adjonction trés ancien- 
ne plutôt qu'une partie originale du texte même. 


29 La suite du verset : « quand j'ai fondé la terre et dit à Sion : tu 
es mon peuple » renvoie à l'élection dés l'origine du monde et non au 
ministère prophétique. 
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tent cette vue la projettent dans l’ensemble, et pensent pouvoir la 
défendre là aussi °°. Le problème auquel s'est attachée avant tout 
la critique de ces dernières dix années se trouve ailleurs : com- 
ment concilier les traits individuels qui caractérisent le serviteur 
avec l'interprétation collective ? Wheeler Robinson 1 a relevé 
une description parallèle pour Sion (cf. 44, 1-8 ; 49, 14— 50, I ; 
S1, 17 — 52, 2; cf aussi Es 1, 5 ss ; Ps 129 ; Ez 16, 23 ; etc). Se 
fondant sur les résultats obtenus par les historiens des religions, 
Lévy-Bruhl surtout, il admet que nous avons à faire là à une no- 
tion de « personnalité corporative » où l'on passe constamment 
de la communauté globale à ceux de ses membres qui la repré- 
sentent ou la caractérisent, et de ceux-ci on retourne à l'ensem- 


ble *?. 


Plus encore que cette notion, c'est l'interprétation juive tradi- 
tionnelle qui a ici un poids immense : si, dans les plus anciens 
textes, on trouve des réminiscences d'Esaïe 52-53 là où il est 
question des justes souffrants (cf Dan 12, 3 : Sag 5, 1ss) ou des 
martyrs de l’époque macchabéenne, il semble bien que de plus 
en plus ce soit l’ensemble d'Israël qui assume le rôle du Serviteur, 
sans en être toujours conscient certes, mais non moins réellement. 
Ainsi au onzième siècle Rachi peut-il écrire qu’« Israël a souffert 
afin que par ses souffrances l’expiation soit accomplie pour toutes 
les nations » . Pour autant qu'en notre temps d'innombrables 
Juifs ont vécu leurs souffrances et leur mort comme une offrande 
faite à Dieu, nous ne pouvons entendre ce témoignage que dans 
l'humilité. L'œuvre d'un A. Schwarz-Bart ou d'un Elie Wiesel 
ne nous renvoie-t-elle pas de quelque manière au mystère des 
chants du Serviteur du Seigneur ? 


30 Ott, Eisfeldt et Muilenburg ne discutent guère la relation des 
deux premiers aux deux derniers chants, et le problème ici soulevé ne 
joue pas de rôle dans la discussion actuelle. 


31 H. Weeler Robinson, The Cross of the Servant, a study in Dé. 
Isaiah, London 1926. 


32 C’est un problème mineur que de savoir si Israël pouvait avoir 
une mission envers lui-même, 49, 6; il n’est pas nécessaire de recourir 
à l'idée d’un Israël idéal qui restaurerait l'Israël empirique pour y ré- 
pondre, la notion de «corporate personality » est assez souple pour per- 
mettre l'interaction des deux facteurs. 


33 Cité par H. W. Robinson, op cit. London 19562, p. 90. 
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VII. LE SERVITEUR DE JAHVÉ ET JÉSUS-CHRIST 


Depuis que l'eneuque éthiopien lisant Esaïe 53, 7 s'est adressé 
à Philippe et lui a dit: « Je t'en prie, de qui le prophète dit-il 
cela ? De lui-même ou de quelqu'un d'autre ? », l'église chrétien- 
ne s'est efforcée avec Philippe, « partant de ce texte de l’Ecriture, 
d'annoncer la bonne nouvelle de Jésus » (Ac 8, 31-35). 

Jésus lui-même a-t-il compris sa mission à la lumière de l'image 
du Serviteur du Seigneur ? Selon le témoignage des quatre évan- 
giles, le baptème de Jésus a de fortes consonances avec la pré- 
sentation du Serviteur en Es 42, 1. Dieu met son Esprit sur l’un 
comme sur l'autre et déclare de Jésus: « Celui-ci est mon Fils 
bien-aimé (selon Ps 2, 7), il a toute ma faveur » (selon Es 42, 1; 
cé Mc 1, 10-11; Mt 3, 16-17 ; Le 3, 22), ou, selon d'importants 
manuscrits du texte johannique : « celui-ci est l'élu de Dieu » (Es 
42, 1 ; Jn 1, 34). Alors que les fils de Zébédée demandent « à être 
baptisés du baptême dont Jésus doit être baptisé » et « à boire 
la coupe dont il doit boire» «pour siéger à sa droite et à sa 
gauche» «dans la gloire», Jésus leur rappelle que quiconque 
veut être grand parmi eux doit se faire le serviteur de tous et 
ajoute : « Le Fils de l'homme lui-même n'est pas venu pour être 
servi, mais pour servir et donner sa vie en rançon pour une multi- 
tude » (Mc 10, 35-45). Les expressions spécifiques du quatrième 
chant donnent ici le ton: pour une multitude (53, 10. 12; 
cf 52, 15), la vie donnée (53, 10. 12), offerte en rançon 
(cŒ 53, 10, expiation pouvant signifier ici rançon, compen- 
sation). Celui qui donne ainsi sa vie est le Fils de l'hom- 
me, celui qui sera élevé dans la gloire de Dieu (Mc 10, 37; cf 
Es 53, 13). e Il est venu pour servir » : par ces mots Jésus prend 
à son compte non quelques versets isolés, mais l'intention du 
quatrième chant tout entier et la réalise de façon créatrice. Il en 
va de même pour les paroles d'institution de la Cène; prenant 
la coupe, Jésus dit: « Ceci est mon sang, le sang de l'alliance 
qui va être répandu pour une multitude » (Mc 14, 23) . En Es 
23, 12 le Serviteur « répand son âme dans la mort (Bible de Jér. 
« s'est livré à la mort ») alors qu’il supportait la faute des multitu- 


34 Mi 26, 28 ajoute «en rémission des péchés » ; et chez Luc 22, 20 
«pOur vous» remplace «pour une multitude »; la consonance avec Es. 
53 demeure. 
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des » ; en Es 42, 6, il est « l’alliance de l'humanité, la lumière des 
nations ». Qui dit alliance dans l’Ancien Testament pense au sa- 
crifice qui la scelle, mais pour la première fois le sang de l’ellian- 
ce n'est pas celui d'animaux dont l’homme dispose à sa guise, mais 
la vie même de Jésus. À nouveau, Jésus ne recourt pas ici à un 
texte ancien comme à un rôle qu’il aurait à jouer. Aurait-il dit 
lui-même « il est écrit que le fils de l'homme doit beaucoup souf- 
frir et être méprisé » (Mc 9, 12b) *’, il ne ferait qu'exprimer son 
intime parenté avec le Serviteur. 


À l'étonnement des chrétiens que nous sommes, habitués à 
entendre lire Es 52-53 le Vendredi Saint, les évangélistes ne re- 
courent qu'une seule fois directement à ce chant pour décrire la 
passion. Luc rend témoignage à Jésus comme à celui qui, au mo- 
ment de sa mort prochaine, prend à son compte « Il a été mis au 
rang des scélérats» (Es 53, 12; Le 22, 37) ‘°. Matthieu fait ap- 
pel aux chants du Serviteur pour comprendre le sens des guéri- 
sons opérées par Jésus : après le récit de plusieurs guérisons, l’é- 
vangéliste ajoute : « par sa parole, il chassa les esprits et guérit 
tous ceux qui étaient malades. Ainsi devait s’accomplir l’oracle 
du prophète Esaïe : Il a pris sur lui nos infirmités et s'est chargé 
de nos maladies » (Mt 8, 16-17 ; Es 53, 5). Après un autre résumé 
sur le même thème, le premier chant du Serviteur est cité en 
entier (Mt 12, 15-21; Es 42, 1-4). Dans un cas comme dans 
l’autre la citation est suivie de textes qui révèlent l'autorité divine 
de Jésus : son droit à l’obéissance absolue et son pouvoir sur La 
mer et les vents (Mt 8, 18-27), l'inauguration du Royaume de 
Dieu en sa personne (Mt 12, 22-28). Plaçant ainsi les guérisons 
dans le contexte de la mission du Serviteur, — est-ce par hasard 
que la guérison du serviteur du Centurion, ce représentant des 
nations, est racontée peu avant la première citation ? — Mat- 
thieu montre leur portée : il ne s’agit pas des miracles de quelque 
guérisseur ni d’actes charitables seulement, mais de signes de la 
totale libération par celui qui porte le poids de nos fautes, de si- 
gnes du Royaume de Dieu et de sa justice pour toutes les nations. 


35 Le motif du silence de Jésus devant ses juges, de son intercession 
pour les malfaiteurs crucifiés avec lui semble exiger la citation — elle 
manque. 

36 L’absence de l’annonce de la mort parle en faveur de l’authenti- 
cité, de même que l'expression «le fils de l’homme», quoique pour la 
«preuve scripturaire », le doute reste possible. 

* Ici, et dans tout ce paragraphe, je m’appuie sur H. W. Wolf, op. 
cit. et accepte presque toutes ses conclusions. 
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Jean cite le premier verset du chap. 53, ce verset qui fait le 
pont entre la glorification du Serviteur par Dieu (52, 13-15) et 
le récit de son humiliation (53, 2-3) puis de sa mort (53, 7-9). 
La citation figure après la péricope où Jésus annonce qu'il va 
être glorifié par sa mort, et au début du passage où incrédulité 
et foi en la mission de celui qui est la lumière sont une dernière 
fois mises en cause ; de même en Es 53, 2 éclate l’incrédulité, 
et en 53, 4-6 la foi au Serviteur. Loin d'utiliser un verset biblique 
pour illustrer son propos, l'évangéliste éclaire synthétiquement la 
mission de Jésus par celle du Serviteur et vice versa. L'affirmation 
que Jésus est la lumière du monde (8, 12 ; 9,5; cf 1,9; 12, 35; 
I Jn 2, 8-11) rappelle d'autant plus Es 49, 6 et 42, 6 que Jean 
remplace habituellement « les nations» par «le monde ». Enfin 
le ministère de Jésus tout entier est placé sous cette parole de 
Jean Baptiste : « Voici l'agneau de Dieu’ qui ôte le péché du 
monde », comme le Serviteur «a porté (emporté plutôt que sup- 
porté, selon l’hébreu) le péché des multitudes » (53, 12). 


L'église primitive a confessé que «le Christ est mort pour nos 
péchés selon les Ecritures, il a été enseveli, il est ressuscité le troi- 
sième jour selon les Ecritures » ; parmi ces Ecritures les chants du 
Serviteur ont dû figurer en bonne place et cela d'autant plus que 
Jésus était appelé lui aussi «le Serviteur de Dieu» (Ac 3, 13. 
26 ; 4, 27), voire son « saint Serviteur » (4, 30), le Juste, l’élu, et 
que les consonances abondent (cf p. ex. 3, 13-15). Le récit de 
l'eneuque éthiopien nous fait percevoir ce qui devait être la pra- 
tique courante de l'église ancienne ; et le cantique que Paul cite 
en Phil 2, 5-11 est manifestement inspiré par Esaïe. En outre 
pour justifier la mission aux païens, les chants du Serviteur vien- 
nent en aide aux apôtres : Ac 14, 47 cite nommément Es 49, 6 et 
saint Paul Es 52, 15 en Rm 15, 21. Par une compréhension syn- 
thétique comparable à celle de Jean, Paul confesse sa foi en Jésus 
en des termes proches d’Es 53 : « livré pour nos fautes, ressuscité 
pour notre justification » (Rm 4, 25). Cette même liberté et cette 
même intuition se retrouve chez Pierre (I Pi 2, 22-25 et 3, 18). 


De tous ces témoignages, il ressort clairement que la question 
de savoir quelle est l'identité du Serviteur reste sans réponse, mais 


37 L'allusion est peut-être une identification si l’on admet avec 
J. Jeremias et H. W. Wolff (op. cit. p. 72) que Jean-Baptiste a employé 
ici un mot araméen signifiant aussi bien le Serviteur que l'agneau. 
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que, par contre, Jésus a accompli la mission du Serviteur du Sei- 
gneur, animé par le même Esprit qui avait permis au prophète 


. d'en décrire l’image. 


Pour l'église de tous les temps, La vie, la mort et la seigneurie 
glorieuse de Jésus-Christ sont à jamais le cantus firmus des chants 
du Serviteur ; mais nous voulons l'écouter accompagné des voix 
qui chantent le Serviteur dans la communion des saints de l’An- 
cien Testament, celles qui le chantent aujourd’hui encore dans le 
peuple que Dieu s’est acquis pour sa gloire, cet Israël que nous ne 
savons guère comprendre. Et l'écouter en apprenant toujours à 
nouveau à entrer nous-mêmes dans cette harmonie, « en suppor- 
tant la souffrance pour avoir fait le bien, car c'est à cela que nous 
avons été appelés. par celui qui a porté nos fautes pour que nous 
vivions pour la justice », (I Pi 2, 20-24). 


Marie-Claire BARTH-FROMMEL. 
Francfort. 
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Les pauvres jouent-ils un rôle 
dans le dessein de Dieu ? 


Une question posée aux études vétéro-testamentaires 


L'expression « dessein de Dieu » est choisie ici pour rappeler le 
rôle œcuménique de celle à qui ces réflexions sont offertes. Dans 
sa traduction néerlandaise, l'ouvrage de Suzanne de Diétrich paru 
en 1945 sous le titre « Le Dessein de Dieu dans le monde » a été 
largement diffusé en Indonésie et compris comme une confession 
de foi. Beaucoup d’entre nous, qui étaient encore très jeunes 
quand ce livre commença à être utilisé (lors de la préparation 
aux conférences œcuméniques de jeunesse à Oslo et Kottayam), 
ne savaient pas que ce thème allait de pair avec l'étude sur « le 
désordre des hommes et le dessein de Dieu » au moment de la 
fondation du Conseil œcuménique des Eglises à Amsterdam en 
1948. Pendant vingt-cinq ans l'influence de cette méditation sur 
le grand Dessein de Dieu s'est fait sentir ; pendant ce temps les 
événements de l'après-guerre se précipitaient et beaucoup d'en- 
tre nous y jouèrent un rôle actif. Un historien de l'église, A. 
Thomson a dit que les actes et les déclarations des responsables 
des jeunes églises étaient caractérisés par «un sens aigu de l'ac- 
tion de Dieu dans le cadre décisif de l’histoire » *. 


Ce sont les questions que posent les croyants face aux conflits 
et aux profondes transformations de ces dernières décennies qui 
orientent la réflexion théologique des jeunes églises. Un de nos 


1 Alan C. Thomson, Faith and politics : The Indonesian Contribution, 
in « The South East Asian Journal of Theology » Vol VI, 1970, p. 5. 
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grands problèmes peut être formulé ainsi: Quel est le rôle des 
pauvres, des humbles ? On peut aborder cette question sous 
l'angle de la vie religieuse dans les anciens champs de mission, 
et étudier l'expression de la foi chrétienne dans la vie et le culte 
des croyants, dans leurs cantiques préférés, dans les traités d'évan- 
gélisation : tous présentent la piété et l’humilité comme l'attitude 
spécifiquement chrétienne. Il ne convient pas de sous-estimer ce 
style de vie qui explique la fidélité de beaucoup de chrétiens de 
ces régions. Mais nous devons nous demander, devant les réalités 
des forces idéologiques, religieuses et socio-politiques au milieu 
desquelles vivent ces petits groupes de chrétiens, si leur humilité 
ne se confond pas avec le sentiment de n'être qu’une faible mino- 
rité? T. B. Simatupang écrit: « Les chrétiens n’ont pas besoin 
de vivre dans le sentiment de n'être qu'une minorité. Il ne leur 
est pas permis d'avoir ce sentiment. car Celui qui les a placés 
dans cette situation n’est autre que le Seigneur, qui est aussi le 
Seigneur de leur peuple, le Seigneur du monde et le Seigneur 
de l'Eglise » ?. Cette affirmation résume un thème important des 
échanges et recherches qui ont lieu actuellement dans le cadre de 
la Conférence Chrétienne d’Asie Orientale (East Asian Christian 
Conference, organisation régionale des églises, en relation avec le 
COE). Il faut citer ici également le thème des études bibliques 
d’un cours de formation des Associations chrétiennes d'étudiants 
en Asie du Sud-Est qui eut lieu en 1967 en Indonésie: «The 
bonum of the Poor » (la fonction positive des pauvres) et où le 
livre de Ruth et le récit de l’offrande de la veuve (Mc 12, 41-44 
et par.) servirent de textes de base. L'espoir de trouver des directi- 
ves dans l'étude biblique * fait naître la question’ suivante : le 
thème du rôle des pauvres peut-il avoir sa place dans l'étude 
approfondie des livres de l'Ancien Testament ? Pensant à la 
tâche prophétique des chrétiens, aujourd’hui et dans les années à 
venir, j'aimerais me limiter à cette question préliminaire: les 
conditions d’une telle étude nous sont-elles offertes dans l’œuvre 
et l’activité des grands prophètes d'Israël ? 


r . T. B. Simatupang, Tugas Kristen dalam Revolusi, Djakarta, 1968, 
p. 95. 


3 À ce sujet, voir aussi H. W. Wolff, Das Alte Testament und das 
Problem der existentialen Interpretation, in Gesammelte Studien zum 
Alten Testament, München, 1964, p. 325. 
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Il 


Les biblistes — et parmi eux, ceux-là surtout qui étudient les 
écrits prophétiques — affirment que la seigneurie de Dieu est 
au cœur même du message de tous les témoins de l'Ancien Testa- 
ment. Cette insistance sur le Royaume ou le Règne de Dieu peut 
surprendre, mais qui suit le développement des études vétéro- 
testamentaires se rend compte du long cheminement qu'il a fallu 
pour en arriver là. Les différentes méthodes de travail, celle de la 
critique historique ou celle de l’histoire des religions par exemple, 
ont conduit à examiner à nouveau les présuppositions que l’on 
ne mettait jadis plus en question. Ainsi tout en acceptant avec 
Eichrodt parmi d’autres ‘ la conclusion que l’irruption du Royau- 
me de Dieu « est l’essentiel des témoignages vétérotestamentaires », 
devons-nous en même temps accorder toute notre attention à la 
situation historique d'Israël dans l'antiquité, et tenir compte des 
nations qui entouraient ce petit peuple. C'est en effet au milieu 
des conflits entre les grandes puissances rivales que s'inscrit dès 
le huitième siècle avant notre ère l’activité des prophètes qui nous 
ont laissé un témoignage écrit, et le destin des deux petits royau- 
mes d'Israël et de Juda a été profondément influencé par la lutte 
des grands. Au début du siècle — dans une hypothèse extrême — 
le célèbre assyrologue H. Winkler a pu conclure son étude ap- 
profondie du monde ambiant par une thèse radicale : les grands 
prophètes d'Israël ne sont rien d’autre que les agents de la puis- 
sante Assyrie ; en d’autres mots, ils ont trahi leur peuple *. Nous 
pouvons facilement imaginer que de telles hypothèses ont incité 
les biblistes à examiner à nouveau les rextes pour en revenir à la 
conclusion déjà ancienne : le Royaume de Dieu est au cœur du 
témoignage prophétique. La foi au Dieu qui règne a animé les 
témoins de l'Ancien Testament et leur a donné le sens des justes 
proportions des événements historiques au milieu desquels ils 
vivaient avec leur peuple. 


Avant que les biblistes n'arrivent à ces conclusions au cours des 
dernières décades, on avait insisté depuis bien longtemps sur les 


4 W. Eichrodt, Theologie des Alten Testaments, Bd I, 19688, Bd II-III, 
19676 . 


k 5 ee Winkler, Die Keïilschriften und das Alte Testement, 1903, pp. 
70-175. 
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aspects spirituels et religieux de l’histoire d'Israël, et à la ma- 
nière idéaliste, on pensait voir dans les écrits prophétiques le point 
culminant de la religion d'Israël. Prenons un exemple relatif à 
cette notion de « pauvre » qui nous occupe et citons E. Troelsch, 
dont l'opinion, me semble-t-il, prévaut encore dans bien des cer- 
cles chrétiens hors d’occident : 

« Les pauvres et les malheureux sont dits bienheureux car ils ten- 
dent à une humilité et à une confiance en Dieu bien plus fortes que 
ce n’est le cas chez les autres hommes ; cette conviction éclate dans 
les spaumes et trouve encore des résonances chez Jésus. Elle est 
l'aboutissement de la politique des prophètes et de leur attitude dans 
les luttes sociales en Israël, mais elle est aussi imprégnée de leurs 
idées religieuses spécifiques : le peuple et Dieu surmontent le destin 
et le dominent en lui donnant un nouveau contenu spirituel. Il est 
manifeste que Nietzsche s’est trompé quand il a affirmé que cet 
idéal moral venait du ressentiment des pauvres envers les puissants, 
des esclaves et des parias envers les peuples de maîtres. Cet idéal 
découle en vérité et tout d’abord de l’inébranlable foi en Jahvé, elle 


oppose la réalité du monde intérieur aux violences du monde exté- 
rieur. » 6 


À notre époque, après deux guerres mondiales dont les consé- 
quences se feront encore sentir aussi loin que nous puissions envi- 
sager l'avenir, les conclusions du groupe d’études œcuméniques 
sur « le désordre de l’homme » ne peuvent guère être modifiées 
et la « redécouverte » de l’ancien message de la « Seigneurie de 
Dieu » est d’une brûlante actualité. Dans son étude sur ‘2dam, 
l'homme, dans le nouveau dictionnaire théologique de l’Ancien 
Testament, F. Maas vient de résumer ainsi « l'acceptation cons- 
ciente de la vie et du destin » de l’homme uni à Dieu, qui est la 
contribution particulière d'Israël : « L'expérience historique d’Is- 
raël dès le neuvième siècle et surtout pendant l'exil... est l’expé- 
rience d’un peuple qui a subi d’indicibles souffrances. Pourtant 
Israël a tenu bon dans la foi en la volonté du Dieu miséricor- 
dieux, volonté se manifestant dans l’histoire du peuple et de cha- 
cun de ses membres » ‘. Il faut peut-être encore préciser ici ce 
que j'entends par « Israël » : n’avons-nous pas l'impression que 
souvent Israël se réduit au seul prophète qui «tient bon dans la 
foi » ? S'il en est vraiment ainsi, il faut examiner la réponse de 


6 E. Troeltsch, Das Ethos der hebrüäischen Propheten, Logos VI/1, 
1916/17, p. 20. 


4 APRES Wôrterbuch zum Alten Testament, Vol. II/1, 1970, 
col. 81-94. 
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la foi d'Israël au dessein de Dieu avant tout dans le témoignage 
des prophètes. C'est sur eux que nous nous fondons pour saisir 
les efforts d'Israël « pour atteindre une conscience de soi théolo- 
gique dans le monde et devant Dieu » (G. von Rad). 


IT 


Le prophète « venant au juste moment pour un groupe don- 
né » * a conscience de la situation de son peuple parmi les grandes 
puissances, qui, depuis Amos et Osée dans le royaume du Nord 
et depuis Esaïe et Michée dans le royaume du Sud, ne menacent 
pas seulement la vie politique, sociale et économique de leur 
peuple, mais mettent en question la foi même d'Israël. Telle est 
la présupposition de notre problème. Du neuvième siècle jus- 
qu’à l'exil et au delà les prophètes agissent dans un peuple qu’on 
ne peut pas comparer aux puissances voisines. H. Gunkel a pro- 
posé la comparaison suivante : « Les tribus des enfants d'Israël 
entrèrent, en se pressant les unes les autres, dans la Palestine un 
jour où l’histoire était en congé et où les puissants adversaires 
chômaient sur les bords du Nil et de l’Euphrate. Les enfants d’Is- 
raël ne savaient pas ce qu'ils faisaient et quand les rouages de 
l’histoire du monde se remirent à tourner, ils furent broyés » °. 
Inversement, au milieu même des pressions extérieures, pendant 
le siècle qui a précédé la chute de Jérusalem et l'exil, les prophè- 
tes ont appronfondi la foi au Dieu agissant dans l’histoire, en 
annonçant sa Parole dans un pauvre petit peuple. Dans une étude 
récente sur l'attitude des prophètes du huitième siècle envers la 
politique étrangère des rois d'Israël et de Juda, H. Donner s’effor- 
ce de comprendre les paroles prophétiques dans leur contexte his- 
torique. En fait il en vient à étudier deux données extérieures à 
Israël : l'autorité que réclame Jahvé et l’autorité que revendique 
le nouvel état assyrien *’. Ce problème des relations entre la 
prophétie et la politique est toujours actuel ; en accord avec de 


8 Voir G. von Rad, Aspekte alttestamentlichen Weltverständnisses, 
in Gesammelte Studien zum Alten Testament, München 1965, p. 311. 


9 G. Quell, Wahre und falsche Propheten, Gütersloh -952, p. 12. 


10 Cité par G. Eichholz, Landschaften der Bibel, Neukirchen-Vluyn 
1963, p.13 s. 


11 H. Donner, Israel unter den Vôlker, Supplements to Vetus Tes- 
tamentum, Vol. XI, Leiden 1964. 
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nombreuses études récentes sur ce sujet, J. Fichtner conclut : « Les 
prophètes voyaient la situation politique de leur peuple dans le 
concert des nations avec une clarté telle que l’on se demande 
souvent si leurs conseils et leurs mises en garde — qui venaient 
d’autres sources que les considérations politiques — n’atteignent 
pas une compréhension plus aiguë et plus réaliste de la situation 
que celle à laquelle se ralliaient les grands de leur peuple » *? 
J'aimerais rappeler ici, comme un exemple à étudier, le double 
conseil de Jérémie au moment où son peuple est au terme de sa 
lutte pour l'existence : d’une part le prophète recommande aux 
siens de développer toutes les ressources qui leur sont encore 
données (il donne ce conseil dans sa fameuse lettre aux premiers 
exilés, Jer 29, 4-9. 11b-15), d'autre part il insiste pour que Jé- 
rusalem se rende au roi de Babylone (Jer 27, 12 ss) *. La soli- 
tude du prophète est inhérente à son ministère *, elle se prolon- 
ge aujourd'hui dans les luttes nécessaires pour comprendre ces 
grands prophètes. L'obéissance de la foi dépasse la mesure des 
aspirations d’une nation, car elle exige une vision plus vaste et 
plus précise du rôle qu'ont à jouer devant Dieu et dans le monde 
ceux de qui elle est requise. Néanmoins toute parole prophétique 
vise des décisions qui conduisent à des actes dans le champ de 
l'histoire. Le prophète ne peut accomplir son ministère sans souf- 
frir : s’il doit annoncer la condamnation de son peuple et qu'il 
entende un autre prophète proclamer un message de salut, il ne 
peut se dissocier des siens et s'empêcher de dire en son cœur : 
« Soit ! Qu'’ainsi fasse le Seigneur ! Qu'il accomplisse les paroles 
que tu viens de prophétiser ! » Cependant le prophète est appelé à 
annoncer le dessein de Dieu, même contre le désir de son cœur 


(Jer 28, 6). 


IV 


L'étude du rôle d'Israël en tant que peuple pauvre et petit est 


encore à faire. L'article de J. Ellul sur « Le pauvre » * nous in- 


al Voir Religion in Geschichte und Gegenwart, vol. V, 19613, col. 


13 Pour l'arrière-plan historique de ces paroles, voir ©. Eissfeldt, 
Einleitung in das Alte Testament, Tübingen 19643, p. 481. 


14 Cf. H. W. Wolff, Das Zitat im Prophetenspruch, in Gesammelte 
Studien zum Alten Testament, München 1964, p. 109. 


15 J. Ellul, Le Pauvre, in Foi et Vie, n° 2, 1951, pp. 105-127. 
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dique la direction à suivre. Comme il le remarque pertinemment, 
une telle étude ne peut guère nous satisfaire parce qu'elle va à 
l'encontre de nos intérêts et de nos bonnes intentions. Les dimen- 
sions de notre thème sont probablement beaucoup plus vastes que 
nous ne le discernons encore. C’est pourquoi je n’ai fait que poser 
une question dans le titre de cet article quand bien même je me 
limite à l'étude des seuls prophètes. 


Pour prendre un exemple à partir duquel on peut aborder l’é- 
tude approfondie de ce thème, je choisirai le prophète Sophonie. 
Je ne puis encore proposer sur cet exemple qu’une série de ques- 
tions, car quoique ce livre ne compte que cinquante trois versets, 
le texte nous en est parvenu sous une forme si imparfaite que les 
problèmes de critique textuelle abondent ‘$. Nous centrerons no- 
tre intérêt sur le v. 12 du chap. 3 : « Je ne laisserai subsister en 
ton sein qu'un peuple humble et modeste, c'est dans le nom de 
Jahvé que cherchera refuge le reste d'Israël » (trad. Bible de Jéru- 
salem). Les exégètes s'accordent généralement aujourd’hui pour 
admettre que ces paroles — ou au moins 12 à — remontent au 
prophète lui-même. Sophonie a exercé son ministère pendant la 
minorité du roi Josias. Qu'est-il arrivé au reste du peuple entre la 
chute du royaume du nord en 722 et la réforme de Josias en 
622 ? Nous n’en savons que fort peu de choses, et plus d’un demi 
siècle sépare les ministères d’Esaïe et de Michée de celui de So- 
phonie. Le bilan du long règne de Manassé (687-642) comme 
vassal du grand roi d’Assyrie est négatif selon le livre des Rois : 
les mérites de Josias n’apaisent pas « l’ardeur de la grande colère 
de Jahvé, qui s'était enflammée contre Juda à cause des déplai- 
sirs que Manassé lui avait causés » (II Rois 23, 26). Le meurtre 
de son fils Amon, premier régicide en Juda, fit accéder son fils 
Josias au trône à l’âge de huit ans. C’est à ce petit peuple de 
Juda et de Jérusalem que le prophète Sophonie annonce l'immi- 
nent jugement de Jahvé (Soph 1, 4a). Le Dieu tout puissant ac- 
cuse un peuple aux étroites limites tant dans sa vie intérieure que 
dans sa situation extérieure. Dieu dénonce sa religiosité (1, 4-6), 


16 Cf. les études les plus récentes : G. Gerleman, Zephanja, text- 
kritisch und literarisch untersucht, Lund 1942 : J. Ph. Hyatt, The date 
and background of Zephaniah, in Journal of Near-Eastern Studies VII, 
1948, pp. 25-29 : L. P. Smith and E. L. Lacheman, The authorship of the 
book of Zephaniah, ebd. IX, 1950, pp. 137-142; A. Edens, À Study of the 
Bcok of Zephaniah (Dissertation Ann Arbor 1954); D. L. Williams, The 
Date oh Zephaniah, in Journal of Biblical Literature LXXXII, 1963, pp. 
77-88. Voir aussi le bref résumé par ©. Eissfeldt, op. cit. pp. 571 ss. 
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ses dirigeants (1, 8 ; 3, 3-4), sa manière de s'assurer des revenus 
(1, 12) et la servilité de ses fonctionnaires (1, 9). À cause de cela 
il « va lever la main contre Juda », ce qui revient à une condam- 
nation radicale (1, 4a). Dans ce contexte, quel est le sens de Soph 
3, 12? Celui qui parle ici est Jahvé, et la forme verbale « je 
laisserai subsister » ne se retrouve dans tout l’Ancien Testament 
qu'en I Rois 19, 18 (= j'épargnerai) et rappelle ainsi le reste des 
sept milliers que Dieu laisse subsister en Israël au temps d’Elie. 
L'objet de ce verbe est un peuple caractérisé par deux adjectifs. 
Alors que le sens du second adjectif est clair — « petit, faible, 
modeste » — la traduction du premier est controversée ; une dis- 
cussion œcuménique est actuellement en cours pour savoir com- 
ment traduire l’hébreu ’zm ‘ani wadal. Une première interpréta- 
tion est celle de la traduction grecque des Septante qui donne au 
mot ‘ami le sens d’humble ; les traductions françaises récentes (Sy- 
nodale, B. de Jérusalem, Dhorme), la Zürcher Bibel, les traduc- 
tions arabes et indonésiennes ainsi que beaucoup de commentaires 
suivent cette interprétation. L'autre interprétation est celle de la 
Vulgate avec le sens de pauvre ; la version syrienne avait déjà 
suivi cette voie; Luther (texte révisé de 1956), la nouvelle tra- 
duction néerlandaise et la New English Bible ont fait le même 
choix. Des traductions telles que l’hollandais « ellendig-miséra- 
ble », ou l'anglais « afflicted-affligé », ne permettent pas d'éviter 
la polarisation entre humble et pauvre. Comme la traduction 
grecque est ici la plus ancienne, il suffit pour ouvrir la discus- 
sion d'examiner comment les Septante traduisent ‘ni ailleurs. 
Des soixante-quatorze versets où ce mot figure dans l'Ancien Tes- 
tament ! quatre seulement donnent la traduction hwmble, à sa- 
voir Soph 3, 12 ; Es 26, 6; Zach 9, 9 et Job 24, 4. Aïlleurs les 
traducteurs ont choisi des mots qui ont le sens de pauvre, bas, de 
pen d'importance, moindre, misérable, faible. 


Nous ne pouvons approfondir ici la question, mais nous dou- 
tons de plus en plus que l’on puisse décrire d’abord le jugement 
condamnant un peuple orgueilleux, et s'attacher ensuite à la pro- 
messe protégeant un peuple humble comme s’il s'agissait de réa- 
lités opposées ou du moins distinctes dans le temps. Nous aime- 


17 Voir A. Rahlfs, Ani und anaw in den Psalmen, Gôttingen 1892. 
ani — pauvre et anaw — s’inclinant humblement devant Jahvé. 


18 Pour cette statistique, voir l’article de G. J. Botterweck sur ebjôn, 
in Theologisches Wôrterbuch zum Alten Testament I/1 1970, col. 31. 
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rions proposer une hypothèse nouvelle et suggérer de lire Soph 
3, 12a à la lumière du jugement prononcé contre Juda et Jérusa- 
lem en Soph 1, 4-5. 7. 8-9. 10. 12-13a. 14-16; 2, 1-2; 3, 1-4. 
6-8b *. Ce serait ainsi Dieu lui-même qui humilie et appauvrit 
son peuple parce qu’il veut confier un rôle à cette communauté 
pauvre et petite qu’Il place dans l’histoire du monde dont Il est le 
Seigneur. 


V 


La question posée ici est centrale pour la vie des jeunes églises. 
Elle est liée à leur réalité quotidienne et, dans les relations œcu- 
méniques qui nous unissent, nous aimerions aller du monde aux 
textes bibliques et des textes bibliques au monde en Indonésiens. 
La situation actuelle de notre patrie nous contraint à cette ques- 
tion : si nous sommes pauvres, quel est notre rôle en tant que 
pauvres ? La pauvreté n’est pas une situation désirable, mais elle 
ne dispense personne de ses responsabilités dans l'histoire. 


Au moment où le Conseil des Eglises en Indonésie va se réu- 
nir en séance plénière (avril 1971) sous le thème : « Envoyés dans 
le monde», et va chercher à définir sa tâche actuelle dans le 
contexte du thème subsidiaire : « Notre rôle dans le développe- 
ment de l'état Pantjasila » ?°, je vous propose donc de méditer le 
rôle du peuple de Dieu vivant dans la pauvreté. 


C'est la coutume, dans notre pays, d'inviter chacun à réfléchir 
avec tous les autres à cette question: dans la situation actuelle, 
quel est le rôle de l’Indonésie dans la communauté des nations ? 
C'est de la même manière que nous vous invitons à réfléchir 
avec nous à la question : quel est le rôle des pauvres dans le des- 
sein de Dieu ? 


IROHMI, Djakarta. 


19 G. Fohrer discerne six paroles de Sophonie contre Juda et Jéru- 
salem dans 1, 4-5. 7-9. 12-13. 14-16; 2, 1-3; 3, 11-13; cf. Geschichte der 
Israelitischen Religion, Berlin 1969, p. 260. Pour la correction de Soph 
3, 8 — où le jugement s’adresse non pas aux nations, mais à Jérusalem 
et Juda, voir les commentaires, en particulier : K. Elliger, Das Buch 
der Zwôlf Propheten, II, Das Alte Testament Deutsch, Bd. 25, 19676, p. 79. 


20 Pantjasila ou les cinq idées-forces sur lesquelles se fonde la Ré- 
publique indonésienne depuis 1945 : 1) le respect de la divinité unique, 
2) le respect de l’homme, 3) le droit à l'autonomie nationale, 4) la 
démocratie, 5) la justice sociale. 
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Guérison de la femme hémorroïsse 


et résurrection de la fille de Jaïre 


Un aspect de la lecture d’un texte : 
Marc 5, 21-43; Matthieu 9, 18-26; Luc 8, 40-56 


Les notes qui suivent se situent dans un ensemble. Elles ne 
tiennent donc compte que d’une partie d’un travail effectué avec 
plusieurs groupes. de recherche biblique de Lyon et de Grenoble. 


Les récits de la guérison de la femme hémorroïsse et de la ré- 
surrection de la fille de Jaïre sont, — c’est le cas dans les trois 
premiers évangiles — étroitement imbriqués, au point de ne for- 
mer qu’un seul texte. Il n’est donc pas possible de les étudier 
séparément. 


La démarche dont nous rendons compte tendait à analyser cha- 
que version évangélique de manière indépendante, sans se référer 
à une comparaison synoptique. Cette analyse portait sur la struc- 
ture littéraire du texte et avait pour but de dégager l'unité, le 
mouvement et le sens propres à chaque version. 


Dans le prolongement de cette démarche on aborda les points 
. Suivants : 


1. Les guérisons à l’époque de Jésus ; le rapport miracle-événe- 
ment et miracle-genre littéraire *. 


2. Détermination, à travers les diverses versions du récit, d’une 
progression éventuelle dans la compréhension du miracle et de 
la résurrection. 


1 Voir à ce propos Les récits de guérison, Cahiers bibliques de Foi 
et Vie, n° 9, mai-juin 1970. 
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L. MARC 5, 21-43 


L'analyse du texte, du point de vue de la composition littéraire, 
met en évidence un emploi insistant du mot « aussitôt » (e#hus) : 
v. 29a et 30 a; v. 42a et 42b. Ce quadruple emploi marque des 
étapes, et fait apparaître un mouvement dans le texte. Ce mou- 
vement, que l’on peut signifier par l'opposition éloignement-rap- 
prochement (et comprenant les oppositions attente sceptique - foi, 
crainte - espoir, mort - chercher Jésus, etc.) paraît fondamental 
dans le récit de Marc. 


La première étape est caractérisée par un mouvement de la 
foule, de Jaïre, de la femme, vers Jésus et aboutit à une manifes- 
tation du royaume ; la seconde l’est par un mouvement de Jésus 
vers l'enfant et culmine dans une révélation de Jésus aux disci- 
ples. 


1. Mouvement vers Jésus ; manifestation du royaume à la foule 


(v. 21-34) 


Le mouvement vers Jésus (qui est ici dans la foule) est celui : 


— de la foule qui s’assemble auprès de lui (v. 21); 
— de Jaïre qui vient vers lui (v. 22); 
— de la femme qui s'approche de lui (v. 27). 


La foi de Jaïre et celle de la femme sont elles-mêmes égale- 
ment exprimées par un mouvement : 


— Jaïre: « viens — impose-lui les mains — elle sera sauvée 
— elle vivra » (v. 23); 
— la femme : vient par derrière — «si je touche » (v. 27). 


Le mouvement se continue : Jaïre accompagne Jésus; la fou- 
le le presse (v. 24, 31) ; la femme touche son vêtement (v. 27), 
vient et tombe près de lui (v. 33). 


Ce mouvement exprimé par la composition interne du texte 
tend à réduire de plus en plus la distance entre la foule et Jésus, 
et aboutit à un échange direct. Ce dernier provoque alors, « aus- 
sitôt. aussitôt », la manifestation du royaume, par le toucher (v. 
29-30 ; expression magique), puis par la parole (v. 34; expres- 
sion de l'autorité de Jésus). 
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A 2 NE SE 


GUÉRISON - RÉSURRECTION 


Dans toute cette partie du texte, les disciples sont spectateurs 
incompréhensifs ; ils sont comme écartés (v. 31). 


2. Mouvement de Jésus vers l'enfant ; révélation de Jésus aux 


disciples (v. 35-43) 


Le mouvement de Jésus est souligné : 
— il entre dans la maison avec Pierre, Jacques et Jean (v. 38- 


39) ; 

— il les chasse «tous» et prend avec lui les disciples et les 

parents de l'enfant (v. 40) ; 

— il saisit l'enfant par la main (v. 41). 

Ce mouvement aboutit à la révélation de Jésus aux disciples 
qui, contrairement à la première étape, sont ici directement con- 
cernés : 

— « Talitha koum » (v. 41a ; le recours à l’araméen peut sou- 

ligner l'identité historique de Jésus l’araméen) ; 

— «éveille-toi» (egerre) (v. 41b) ; 

— «aussitôt. aussitôt. » (v. 42a et b). 

La résurrection de l'enfant est marquée par un double mou- 
vement : elle se lève, elle marche (v. 42a). 

On remarque qu’à l'expression du mouvement de la foi de 
Jaïre et de celui de la femme correspond l'expression de l'attitu- 
de de Jésus à l'égard de l'enfant : 


— viens. venant par derrière. — Jésus entre dans la mai- 
son ; 

— impose-lui les mains. si je touche. — il touche l'enfant ; 

— elle sera sauvée et elle vivra. je serai sauvée. — éveille- 


toi ; elle se lève et marche, elle mange. 


Ce parallélisme rend la parole de Jésus à l’hémorroïsse (v. 
34) et celle à l’enfant (v. 41) plus explicites. Dans les deux cas, 
la foi conduit à deux conséquence identiques : réintégration dans 
la communauté locale ; vie. Cette vie est le résultat du double 
mouvement de la foule vers Jésus, et de Jésus vers les hommes. 


La crainte exprime un manque de confiance (v. 36) ; elle ren- 
drait ce double mouvement impossible. L'étonnement (ou stu- 
peur, v. 42b) des disciples répondant à la révélation de Jésus 
souligne qu’en elle tout le récit culmine. 
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Le contexte précédant le récit de Marc permet de comprendre 
ce mouvement : les paraboles du royaume annonçaient la mani- 
festation du royaume (4, 1-34) ; les interrogations sur l'identité 
de Jésus et sur le manque de foi des disciples préparaient sa ré- 
vélation aux disciples (4, 40-41). Le récit de la guérison de la 
femme et la résurrection de l’enfant en sont la manifestation. 


II. MATTHIEU 9, 18-26 


Le texte de Matthieu est caractérisé, dès son début, par une 
juxtaposition de deux situations ; ces deux situations sont elles- 
mêmes caractérisées par la répétition de certains mots et un pa- 
rallélisme d'actions présentées comme semblables : 


— «voici (2/04) un chef. mais (4/4) impose ta (—de Jésus) 
main »… (v. 18a et b). 


— «voici (2/04) une femme... si seulement (een monon)... elle 
touche son (—de Jésus) vêtement.» (v. 20-21). 


Tous deux « s'approche — survient » ; « se prosterne — touche 
la frange de son vêtement » ; « disent... » (v. 18a, 20 et 21a). 


Tous deux ont une même attitude de foi: «elle vivra — je 
serai sauvée » (v. 18b, 21b). 


Cette juxtaposition très étroite introduit et encadre la parole 
de Jésus au v. 22 et cette dernière apparaît alors comme centra- 
le, et concernant les deux situations : « Aie courage. ta foi t'a 
sauvée. » 


Là encore, cette parole est accompagnée dans les deux situa- 
tions d’un geste de Jésus : « il se retourne... — il prend la main... » 
(322,35) 


La structure littéraire du texte de Matthieu fait donc apparaître 
une très grande unité entre la guérison de la femme et la résur- 
rection de la fille du chef, ainsi que la place centrale donnée à la 
parole toute puissante de Jésus sur la foi qui sauve. 


Dans tout l'évangile de Matthieu, avec ses groupements carac- 
téristiques et alternés de paroles de Jésus et de récits, on discerne 
cette même tendance à concentrer l'attention sur la personne et 
l'autorité de Jésus. 
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III. Luc 8, 40-56 


Le texte de Luc se divise nettement en trois parties : v. 40-42a ; 
42b-48 ; 49-56. De façon un peu caricaturale on peut dire que 
certaines phrases décrivent davantage une s#sation, d'autres un 
événement (une action). Ceci apparaît clairement lorsqu'on les 
compare entre elles. Certains mots (mots de liaison, indiquant 
une conjonction ou une disjonction dans le texte) sont très utiles 


x 


pour mettre en évidence le caractère propre à chacune d'elles : 


— V. 40: «A son retour, Jésus fut reçu par la foule Car 
tous l’attendaient. Et voici (£z dou) un homme vint, se jetant 
aux pieds de Jésus, il le suppliait. » : « voici» lie la description 
d'une situation annonçant qu'un événement particulier va se pro- 
duire, et l'événement de l’irruption de Jaïre. 

— V.42b: « Pendant que Jésus y allait, il était pressé par la 
foule. Or (ki) il y avait une femme... » : « Or » lie également la 
description d’une situation à l’événement qui sera décrit dans les 
V. suivants. 

— V.49: « Comme (de) il parlait encore survint de chez le 
chef de la synagogue... » : ici encore « comme » lie une descrip- 
tion à un événement rapporté à sa suite. 

Les trois parties du texte sont donc introduites de manière 
analogue, et forment chacune une unité. Pour comprendre le sens 
de la composition littéraire du récit de Luc, il s’agit donc de dé- 
gager ce qui fait l'unité de chacune de ses parties. 


1. v. 40-424 


La première unité met en présence Jésus, la foule qui l'attend, 
et Jaïre qui le supplie d'entrer dans sa maison car sa fille est 
mourante. La guérison n'est pas demandée. L'importance porte 
sur l'attitude de la foule (« tous ») et sur celle de Jaïre qui ap- 
paraît ici comme le représentant de la foule. 


2. v. 42b-48 
Cette unité se partage en trois sous-unités : 
a. v. 43-44 : la femme est guérie au contact de Jésus ; 
b. v. 45-46: réaction de Jésus ; 
c. v. 47-48 : confession de la femme. 
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On note en a et en c un même schéma par la reprise des mots : 
« s'approche », « touche », «à l'instant ». En c, la déclaration de 
la femme devant le peuple est l'élément important. La sous-uni- 
té b a donc permis cette transformation ; il s’agit donc de bien 
voir les éléments du texte qui introduisent cette déclaration — 


confession de foi. 


En b, l'importance du contact avec Jésus (« toucher» — 
aprômai), soulignée par l'emploi de «à l'instant» (parachrèma) 
au v. 44, est mise en évidence par la question : « Qui m'a tou- 
ché ? » (v. 45) et par l'explication donnée par Jésus: « Car j'ai 
connu une force sortie de moi» (v. 46). La parole déférente de 
Pierre (« Maître.» — epistata, employé par Luc seul, est tou- 
jour lié à une manifestation de puissance de Jésus; cf. 5, 5; 8, 
24; 9, 33. 49; 17, 13) introduit cette explication de Jésus. La 
question, puis l'explication de Jésus, et la parole de Pierre, pré- 
parent ainsi ce qui va former le centre de cette seconde partie 
du texte : la confession de la femme devant le peuple (v. 47) et 
la confirmation apportée par Jésus (v. 48). La place de cette con- 
firmation en fait une déclaration de Jésus au peuple (représen- 
té par Pierre ?), et non à la femme seule. 


3. v. 49-56 


Dans cette troisième partie, une affirmation (« ta fille est mor- 
te», v. 49) s'oppose à la réplique de Jésus (« ne crains pas, crois 
seulement, et elle sera sauvée », v. 50). On remarque une autre 
opposition : la mise à part de « Pierre, Jean, Jacques, le père et 
la mère» (v. 51), et les « tous qui pleurent » (v. 52-53). La ré- 
surrection de l'enfant a lieu devant les premiers, que Jésus laisse 
seuls « entrer avec lui». 

À travers tout le récit on discerne une insistance toujours plus 
grande sur la manifestation de puissance de Jésus Sauveur, ainsi 
qu'un passage du niveau de la foule (ochlos, pantos, v. 40-42a) 
au niveau du peuple (/205, v. 42b-48), puis à celui des disciples 
(v. 49-56). La foule est comme représentée par Jaïre ; le peuple 
écoutant la confession de foi par Pierre et ceux qui sont autour 
de lui ; les disciples le sont par Pierre, Jean, Jacques et les parents 
de l'enfant. 

Dans le contexte de l’évangile, ce récit clôt une série de trois 
miracles (dès 8, 22 — repris de Marc) introduits par une parole 
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de Jésus sur sa vraie parenté (8, 19-21). Cette introduction et ces 
trois miracles, avec le point culminant de la résurrection de la 
fille de Jaïre, préparent très directement l’envoi en mission des 
Douze (9, 1 ss) représentés au v. 51 par Pierre, Jean et Jacques. 

La présence nominale des trois disciples prépare le récit de la 
transfiguration (9, 28) et peut dès lors souligner le côté épipha- 
nique du récit de guérison-résurrection et suggérer un lien avec 
le récit de la passion (cf. 9, 31. 51). 


Liliane DAMBRINE, 
Grenoble. 
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Un exemple de l’actualisation de la geste évangélique : 
Marc 11, 12-14. 20-25 ; Matthieu 21, 18-22 


Le chrétien l’affirme dans la foi : la bonne nouvelle du Christ 
sera toujours profondément actuelle. Mais comment rendre 
compte de cette actualité ? Plus encore que les paroles de Jésus, 
ce sont ses actes qui nous laissent perplexes ; comment les faits et 
gestes du rabbi de Nazareth, si étonnants qu'ils aient pu être, 
peuvent-ils concerner le croyant d'aujourd'hui? Disons-le avec 
brutalité : que m'importe que Jésus ait guéri l’aveugle-né ou 
nourri les foules avec cinq pains, s’il n’est pas en mesure, main- 
tenant, de renouveler ses merveilles à mon égard ? Cette question 
fondamentale n’est pas neuve ; elle est aussi ancienne que l'an- 
nonce de Jésus-Christ, et la communauté chrétienne primitive y 
fut affrontée. Or c'est dans la rédaction même des évangiles qu’il 
faut chercher la réponse et sa justification. Prenons un exemple : 
pour les chrétiens de l’église de Matthieu, la guérison de la belle- 
mère de Pierre figure celle de tout homme qui, pris par la fièvre 
du péché, est « ressuscité » par le Christ lors de son baptême et 
qui, désormais, est voué à « Le servir» (Mt 8, 14-15): ; quant à 
la multiplication des pains, n’est-ce pas ce qui est vécu lors de la 
célébration eucharistique ? Si une telle lecture est possible dans 
la foi, c'est que tout repose pour le croyant sur l'Evénement pas- 
cal : par sa mort et sa résurrection, Jésus est arraché aux limites 
de notre monde et il devient capable, dans son humanité même, 
d'entrer en relation avec les hommes de toutes races et de tous 
temps, de reproduire pour chacun d’entre nous ce qu'il a fait 
autrefois pour quelques privilégiés d’un canton perdu de l'em- 
pire romain. 


1 Voir par ex. l'étude de X. Léon-Dufour dans Etudes d’Evangile. 
Paris 1965, pp. 123-148. 
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L'épisode de la malédiction du figuier n'échappe pas à cette 
règle de l’actualisation et il va nous permettre de voir dans le 
détail comment les évangélistes ont relu un «geste» de la vie 
de Jésus qui ne semblait plus devoir les concerner. Regardons 
dans une synopse les récits de Mt 21, 18-22 et de Mc dt22-14 
20-25. Selon la chronologie synoptique, l'événement se produit 
au matin de la seconde journée de Jésus à Jérusalem. Après avoir 
passé la nuit à Béthanie, le Maître remonte vers la ville ; ayant 
faim, il s'approche d’un figuier et, n’y trouvant que des feuilles, 
le maudit. Mt et Mc qui voisinaient jusqu'ici dans leur relation 
des faits, vont alors diverger. Pour Mc, Jésus poursuit sa route, 
pénètre dans le Temple qu’il purifie et c’est seulement le lende- 
main matin que l'effet de la malédiction sera remarqué par Pierre 
et ses compagnons. Mt en revanche raconte que le figuier se 
dessécha «en un instant» (à deux reprises : vv. 19 et 20) et que 
Jésus eut à répondre à une question précise des disciples. 


Manifestement, les deux péricopes ne concordent pas. Nous 
aurons donc tout d’abord à nous demander où se trouve le noyau 
primitif du récit, puis quelle en est la pointe, c'est-à-dire la signi- 
fication que Jésus donnait à son geste dans le récit original. En 
dernier lieu, nous reprendrons les textes de Mt-Mc dans leur te- 
neur actuelle pour comprendre comment eux-mêmes ont actualisé 
et compris l'événement. 


L. VERS LE RÉCIT PRIMITIF 


Comparons les deux recensions. Alors que Mc rapporte que 
Jésus et les siens « sortaient de Béthanie », selon Mt Jésus « ren- 
trait en ville». La localisation marcienne est plus primitive car 


l'on comprend bien que, dans une stylisation théologique, Mt pré- 


fère parler de Jérusalem où le Christ va s'immoler ; on verrait 
beaucoup moins bien le changement inverse. De même Mt men- 
tionne Jésus seul (wv. 18-19), autre stylisation qui lui est chère ? ; 
son récit est moins circonstancié dans la description du figuier et 
surtout il ne possède pas deux indices de Mc: «si par hasard il 
y trouverait quelque chose» (Mc 11, 13 a) et «car ce n'était 


2 Cf. également la non-mention des disciples en Mt 8, 14-15. 
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pas la saison des figues » (v. 13 c). Ne serait-ce pas que ces peti- 
tes phrases posaient problème aux auditeurs de Matthieu ? Com- 
ment expliquer en effet que celui qui déchiffre le temps comme 
tout bon paysan (cf. Mt 16, 2-3) ignore tout de la saison des 
figues, que le Fils de Dieu qui connaît le cœur de l’homme ne 
sache rien du rythme de la nature ? On est en droit de conclure 
que, volontairement, Mt « tait le fait très embarrassant » mention- 
né par Mc 11, 13 c; le texte matthéen, « plus simple, plus ac- 
centué dans sa conclusion », dénote une «élaboration plus mar- 
quée et plus cohérente » que celui de Mc*. | 


La seconde partie de la péricope qui forme chez Mc une section 
distincte, offre vers sa fin un enseignement sur la foi et la prière. 
Or ce sont des logia qui se retrouvent dans d’autres contextes chez 
les évangélistes, quoique sous des formes différentes. Ainsi Mt 21, 
21 est proche de Mt 17, 20; Mc 11, 25 n'est pas loin de Mt 
6, 14 qui, à vrai dire, ne fournit pas un contexte historique plus 
satisfaisant *. Ces logia qui circulaient isolément ont été liés par 
un rédacteur : en Mc, le logion du v. 25 est lié au v. 24 par le 
mot-crochet « prier », et celui du v. 24 l’est au v. 23 par le terme 
« croire ». La péricope s’est donc accrue « par adjonction de logia 
analogues » ‘, et la tradition s’est prolongée dans cette voie, puis- 
que de nombreux manuscrits ont un 26° verset pour Mc calqué 
sur Mt 6, 15. Tout cela indique bien que l’enseignement sur la 
foi et la prière n'était pas lié primitivement au récit sur le figuier 
et ne peut pas éclairer sa signification originale. 


Que dire alors de Mt 21, 20 et Mc 11, 20-22 ? Faut-il rappor- 
ter ces versets à la première partie de nos péricopes ? En fait, 
Münderlein remarque justement que «si, en Mc 11, 14, Jésus 
maudit l'arbre afin qu’il ne porte plus de fruit, le contenu de la 


3 P. Bonnard, L’Evangile selon S. Matthieu, Neuchâtel, 1963, pp. 306-308. 
Notons aussi que Mt 24, 36 a certes conservé un logion sur l'ignorance 
du jour du jugement par le Fils qui devait fort embarrasser la tradition 
postérieure. Mais il s'agissait d’une parole de Jésus qui résistait par son 
ancienneté à l’épuration. La phrase de Mc 11, 13 c, pour sa part, ne 
provenait pas de collections de logia et son élimination ne posait pas 
de problème. 


4 Duplacy à attiré l'attention sur ces «doublets-sources» (La foi 
qui déplace les montagnes, in À la rencontre de Dieu. Mémorial Gelin. 
Le Puy, 1961. p. 274). I1 est probable que le logion «Dis à cette monta- 
gne : d'ici va-t-en là-bas» (Mt 17, 20) et «jette-toi dans la mer » (Mt 
21, 21) était primitivement inclu dans un enseignement donné par Jésus 
au bord du Lac de Tibériade et non près de Jérusalem. 


id Bartsch, Die Verfluchung des Feigenbaums, in Z.N.W. vol. 53, p. 
257. 
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malédiction réside, au v. 20, dans le fait d’être desséché » f. Le 
sens dévie donc légèrement entre les deux sections et l’évangile 
apocryphe de Thomas l’a bien vu, qui, lorsqu'il démarque notre 
péricope, prend soin d'inscrire, dans la malédiction même, le des- 
séchement à côté de la stérilité ”. Cela nous conduit à penser que 
Mc 11, 20-22 pourrait bien avoir été rédigé pour introduire la 
collection de logia. 


C'est donc en analysant Mc 11, 12-14 que nous allons trouver 
le cœur de la péricope, le récit primitif de cette action de Jésus, 
et nous devons maintenant nous demander quelle est la significa- 
tion originelle de cette malédiction. 


IL. SIGNIFICATION DU GESTE DE JÉSUS 


Curieux récit que Mc 11, 12-14! A vue rapide, l’on pourrait 
croire qu'il s'agit d'un méracle de punition: dépité de ne rien 
trouver sur l'arbre, Jésus l'aurait puni, peut-être dans un accès 
de colère. Mais si de tels épisodes sont fréquents dans les apo- 
cryphes *, il n’y a rien de semblable dans le véritable Evangile. 
De plus, « Jésus n’opère jamais un miracle dicté directement par 
son besoin personnel; cela serait d’ailleurs contraire aux impli- 
cations du récit de la Tentation » *. La péricope sur le figuier 
maudit est donc unique; mais, plutôt que de conclure précipi- 
tamment à l'inauthenticité de l'épisode *”, il est plus sage de voir 
si l'on peut lui trouver une signification sans nier son caractère 
historique. 


Nous avons vu plus haut que Mt avait ses raisons pour abréger 
le texte de Mc: l'utilité de deux incises lui échappait et leur 


-présence pouvait même le gêner. Il s’agit tout d'abord du v. 13 c 


de Mc: « car ce n'était pas la saison des figues ». Ce verset serait- 


he HUpaerei Die Verfluchung des Feigenbaums, in NTS. vol. 10, 
n° 1, p. 90. 


7 « I1 faut que tu te dessèches comme un arbre et que tu n'aies 
plus ni feuilles, ni racine, ni fruit. Et aussitôt cet enfant se dessécha 
tout entier ». (Evangile de Thomas 3, 2-3). 


8 Cf. par ex. l'Evangile de Thomas cité plus haut. 


9 À de Q. Robin, The Cursing of the Fig-Tree in Mark XI, in NTS. 
vol. 8, n° 3, p. 278. 


10 Ce que font Schwartz, Weiss, Wellhausen, Goguel et Branscomb, 
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il une interpolation marcienne destinée à rappeler la proximité de 
la Pâque ? Rien n’est moins probable car cette indication chrono- 
logique renvoie à l’autre incise supprimée par Mt — la fin du v. 
13 a: «si par hasard il y trouverait quelque chose » — et dont 
l'authenticité ne peut être suspectée ; l'expression coule parfaite- 
ment dans le déroulement de la phrase où elle est nécessaire. La 
preuve en est que Mt, pour la supprimer, change quelque peu 
le sens du verbe aller en modifiant son complément: «il alla 
(voir) s’il trouverait en lui» devient: «il alla vers lui». Les 
exégètes, quant à eux, s'accordent pour reconnaître que cette phra- 
se appartient bien au récit primitif. S’il en est ainsi, Mc 11, 13 c 
n’a pas à être interrogé pour lui-même car sa donnée nous paraît 
déjà contenue dans le ei #ra, « si par hasard », expression qui in- 
dique qu’il y a «impossibilité morale dans les circonstances don- 
nées » !, Le caractère fort hypothétique de la cueillette de figues 
est donc inscrit dans la démarche même de Jésus qui ne s’atten- 
dait pas à trouver des fruits; chacun des membres de la petite 
communauté savait que ce n’en était pas la saison. 


La pédagogie de Jésus nous est familière ; ici, par sa quête 
nécessairement vaine, il attire l’attention des disciples. Ce caractère 
paradoxal se retrouve dans une partie de son enseignement : 
«c'est en effet une des caractéristiques des paraboles de Jésus 
que d’être empruntées à la vie ordinaire et de présenter pourtant 
des détails inhabituels propres à frapper l'attention des audi- 
teurs » ?. De plus, la malédiction du figuier met en œuvre un 
châtiment disproportionné et l'arbre est maudit es {on «iôna, 
« à jamais » : la formule semble suggérer que le figuier n'est que 
l'occasion d’une réalité qui le dépasse et qui se sert de lui comme 
d’un tremplin. On songe à des paraboles (Mt 22, 1-14; 25, 14- 
30) où le caractère étrange des récits fait comprendre à l'auditeur 
qu'il est en présence, non de faits terrestres, mais de situations 
qui décrivent son rapport à Dieu. 


11 Lagrange, Evangile selon S. Marc, Paris 1942, p. 293. Il nous paraît 
qu'il faut refuser toute traduction affaiblissante telle que celle de 
Huby dans la Bible de Jérusalem, et entendre : «voir si par hasard il 
trouverait ». Comprendre ici ara dans le sens d’une conséquence, com- 
me le fait Taylor (The Gospel according to S. Mark, Londres, 1952, p. 
459), ce serait oublier que le mot indique très souvent le doute quand 
il est lié à ei: cf. I Co 15, 15. 


12 Jeremias, Les paraboles de Jésus, Le Puy 1962, p. 36. Nous utili- 
sons aussi un travail, malheureusement inédit, du P. Sidbekrista Sem- 
poré. 
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Il y a pourtant une difficulté propre à notre péricope ; si Jé- 
sus voulait poser un acte qui parle aux disciples, ne devait-il pas 
éclairer d’un mot signifiant ce qu'il faisait, introduire une équi- 
valence entre le figuier et une réalité divine ou humaine bien 
précise ? Que l’on songe à la fraction du pain et à la parole qui 
la signifie: « Ceci est mon corps». Plus simplement, on peut 
remarquer que les paraboles citées plus haut commencent par 
établir le lien entre le signifié et l’image: « Le Royaume des 
Cieux est semblable à un homme qui... ». Or dans notre récit, un 
tel mot caractéristique est absent. Qu'il ne s'y soit jamais 
trouvé ou qu'il ait été supprimé par la suite **, il nous faut tenter 
de voir ce qu’un figuier pouvait représenter pour ces Juifs du 
1” siècle qu'étaient Jésus et les disciples. 


Tournons-nous donc vers l’Ancien Testament : arbres et fruits 
y sont souvent employés pour représenter la dimension religieuse 
de l’homme. Or la vigne à laquelle nous songeons spontanément 
(cf. Es 5, 1-7) n’est pas seule à symboliser le peuple de Dieu ; le 
figuier lui est associé (cf. Jer 8, 13) et la destruction de cet arbre 
est évoquée par les prophètes pour décrire la venue du jugement, 
ainsi en Ha 3, 17 ‘*. L'image se retrouve aussi dans le Nouveau 
Testament: en Le 13, 6-9, le figuier stérile « planté dans une 
vigne » figure le peuple juif qui ne porte pas les fruits attendus. 
Cette parabole représente par ailleurs un certain intérêt pour notre 
étude car sa pointe réside dans le délai accordé au figuier !. On 
comprend que Lc d’un côté, Mt et Mc de l’autre, aient situé leurs 
récits dans deux époques différentes du ministère de Jésus car ce 
n'est que dans les dernières semaines de sa vie publique que le 
Maître reconnaît l'échec de la conversion espérée. C’est là un re- 
père très sûr pour dater la malédiction du figuier : durant la pé- 
riode qui précéde immédiatement la Passion, le Christ manifeste 


13 Münderlein (art. cit. p. 99) pense que «le mot a été supprimé par 
les cercles judéo-chrétiens de la communauté primitive qui ne pouvaient 
pas consentir à une rupture complète entre la communauté chrétienne 
et la communauté israélite ». 


14 En Jer 24, ce sont les figues, bonnes et gâtées, qui sont une image 
du peuple dans sa partie saine et dans sa partie pécheresse., 


15 Au plan de la tradition Mt-Mc et de celle de Le 13, 6-9, la signi- 
fication de l'épisode est donc très différente. Mais ces deux traditions 
expriment-elles deux épisodes originels ou dérivent-elles d’un fait uni- 
que ? LC a-t-il rédigé son texte en fonction d’une tradition proche de 
Mt-Mc en la distribuant, d’une part en 13, 6-9 et d’autre part, en 23, 31 ? 
En tout cas, l’absence en Le de la péricope que nous analysons pose une 
question qu’il est impossible de résoudre, avec Knox, Rawlinson, Loisy 
et Taylor, en voyant l’origine de notre récit dans la parabole lucanienne. 
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aux disciples et aux foules qu'il n’y a plus rien à attendre, sinon 
du peuple d'Israël, du moins des autorités représentant le judaïs- 
me. C'est exactement le contexte dans lequel Mt et Mc situent 
notre récit. Inutile alors de refuser plus longtemps de recourir 
au contexte dans lequel sont insérées nos péricopes ; si nous al- 
lons en faire un plus large usage lorsqu'il s'agira de voir com- 
ment les rédacteurs finals ont saisi le sens de l'événement, nous 
pouvons déjà établir un lien entre la malédiction du figuier et 
l'annonce de la tribulation de Jérusalem. Le l’a compris ainsi qui, 
là où Mc rapporte notre épisode, possède la prophétie sur la des- 
truction de la Ville sainte qui « n’a pas reconnu le temps où elle 
fut visitée » (Le 19, 44). 


Il faut aller plus loin. Dans cette parabole en action, Jésus ne 
fait pas que signifier par un comportement symbolique la réalité 
des faits prochains ; comme pour tous les miracles, sa Parole toute 
puissante réalise ce qu’elle signifie, accomplit l'événement (cf. Es 
55, 10-11). En présence de ceux qui le suivent, peu avant d’être 
rejeté par les chefs du peuple (Mc 15, 13-14), le Christ rejette lui- 
même ceux qui ne veulent pas porter les fruits de la justice nou- 
velle. Partant d’un détail banal, sa faim, il manifeste aux siens 
son « pouvoir » (cf. Mc 11, 28), à l'heure précise où, à vue hu- 
maine, tout semble perdu. On sait que certaines traditions apoca- 
lyptiques attendaient un Messie qui viendrait juger le monde 
par le feu et c'était là une partie de la prédication de Jean le 
Baptiste (cf. Mt 3, 12). Si Jésus, quant à lui, s'est toujours refusé 
à assumer ce rôle durant son ministère (ex. Le 9, 54-55), il paraît 
bien pourtant dans notre récit ne pas rejeter absolument cette 
prérogative et «anticiper une partie du jugement messiani- 
que » !°. Certes nous n’en sommes encore qu'au temps des se- 
mailles et la moisson n’est que pour la fin (Mt 13, 30), mais le 
temps de la visite est déjà inauguré et s'inscrit dans les faits. Tout 
cela est déjà signifié dans la parabole en action accomplie par 
Jésus mais va être largement souligné et amplifié par les rédac- 
teurs évangéliques. 


16 Münderlein (art. cit. p. 96). 
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III. PORTÉE DE CET ACTE POUR LA COMMUNAUTÉ PRIMITIVE 


Pour parvenir à saisir ce que Jésus voulait faire en maudissant 
le figuier, nous n’avons examiné que Mc 11, 12-14, pensant que 
seuls ces versets nous faisaient remonter à cette action du Christ. 
Il nous faut à présent reprendre l’intégralité du texte évangélique 
que nous offrent Mt 21, 18-22 et Mc 11, 12-14. 20-25 ; jusqu'à 
la mort du dernier témoin en effet, la révélation n’est pas close 
et la façon dont l'Eglise primitive a interprété ces versets nous 
importe au plus haut point. Il faut reconnaître que, si la con- 
damnation par Jésus des autorités juives du 1” s. garda son acuité 
tant que la rupture ne fut pas consommée entre l'Eglise et la 
Synagogue, elle présentait cependant, dès avant ce schisme, un 
intérêt déjà quelque peu limité pour le chrétien. Celui-ci, par 
exemple, n’allait-il pas être tenté de se croire établi une fois pour 
toutes dans la catégorie des « bons », des croyants qui portent du 
fruit ? Les évangélistes se sont donc attachés à dégager, pour leur 
propre communauté, la portée permanente de cette action singu- 
lière de Jésus. C’est pourquoi il nous faut découvrir ce que Mt et 
Mc, sous la mouvance de l'Esprit, ont voulu dire en assemblant 
leurs sources dans nos récits actuels. 


Dans les péricopes qui suivent la malédiction du figuier, Mc 
insiste fortement sur le rejet de Jésus par les autorités officielles 
(11, 18 ; 12, 12; 14, 1-2) et sur le rejet de ces mêmes autorités 
par le Christ (12, 9-10. 40) au profit de «toutes les nations» 
(11, 17)’. Ainsi, c'est en tête d’une section où se consomme la 
rupture entre Jésus et les chefs du peuple que Mc place notre 
récit. Tout cela nous amène à reconnaître que le deuxième évan- 
gile a saisi la pointe de la parabole en action telle que nous avons 


‘tenté de la dégager. Comme le remarque Münderlein, « c'est 


vraisemblablement la raison fondamentale pour laquelle il ne sup- 
prime pas l’incise de 11, 13 c» **. C’est aussi pourquoi il a inséré 
la purification du Temple à l’intérieur du récit sur le figuier mau- 
dit et desséché. Un peu plus loin Mc va souligner très nettement 


17 Mc est le seul à donner ici la citation complète d’'Es 56, "7d : 
«Ma maison sera appelée maison de prière pour toutes les nations » ; 
il souligne fortement sa théologie universaliste. 


18 Münderlein (art. cit. p. 101). 
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que le Temple court irrémédiablement à sa ruine (13, 2). Il sem- 
ble qu'il y a là un parallélisme « Temple-figuier » qui pourrait 
bien relever d’un vieux schème que l’on trouve tant dans l'Ancien 
Testament et le judaïsme que dans la catéchèse chrétienne primi- 
tive : le schème « édifice — plantation » (cf. I Co 3, 5-17). Les 
deux images désignent le peuple, la communauté messianique. 
Ainsi donc la purification du Temple ouvre la maison aux nations 
jusqu'ici païennes, tandis que le figuier signifie la stérilité de 
l’ancien peuple **. C’est ici que réside le premier centre d'intérêt 
pour Mc et il est en droite ligne l’amplification du geste même 
de Jésus. 


Il y en a un second, last but not least, car il ne faut pas oublier 
que Mc a jugé nécessaire d'introduire dans son chapitre 11 les 
vv. 20 à 25. Cette section est axée sur la foi et la prière ; la pièce 
maîtresse en est 11, 22 b: «ayez foi en Dieu». A l'inverse du 
récit matthéen dont la frappe est beaucoup plus catéchétique ??, 
Mc ne nous a pas conservé une question des disciples, mais plus 
simplement l’'émerveillement de Pierre devant la puissance de 
son Maître et la relative « le figuier que tu as maudit » est signi- 
ficative (v. 21 b). C'est ce qui conduit Taylor à voir dans notre 
péricope «un récit de miracle destiné à illustrer la puissance 
divine de Jésus » **. Il y a certes là un centre d'intérêt pour Mc; 
l'épisode du figuier est immédiatement suivi d’un interrogatoire 
du Christ par les grands prêtres et les scribes : « Par quelle auto- 
rité fais-tu cela ? ou qui t’a donné cette autorité pour le faire ? » 
(v. 28). Il est certain que tout au long de son évangile Mc s'inté- 
resse spécialement à l'autorité (exousi4) du Christ. Ce thème ma- 
jeur perce dans le récit du figuier ; mieux, il est le cantus firmus 
et la malédiction de l'arbre est un de ces thèmes à contrepoint 
qui, tout en ayant leur pleine indépendance, se rapportent néan- 
moins au cantus firmus. Les deux sont inséparables et pourtant 
distincts : le rejet de ceux qui portent en eux la stérilité est traité 
pour lui-même, mais il manifeste aussi de quelle autorité est re- 


19 Nous trouvons un confirmatur dans le commentaire de Taylor 
(ouvr. cité, p. 458) ; tout en ne pensant pas que Mc ait interprété sym- 
boliquement le récit, il estime qu'il «est possible que Mc ait regardé 
l'incident comme significatif, en référence à Jérusalem et au judaïsme ». 


20 On trouve un enseignement par demande et réponse. Demande de 
la communauté : « Comment cela se peut-il? »; Réponse du catéchète : 
« Par la foi ». 


21 Taylor (0p. cit., p. 458). 
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vêtu le Christ. Mc a voulu rendre extérieurement visible l’effica- 
cité de la parole du Fils de Dieu ; le verset 20 est là pour cela *? 
car un figuier desséché en son entier manifeste mieux le pouvoir 
du Seigneur qu’un arbre à jamais condamné à la stérilité ** 


Quelle attitude adopter face à celui qui a reçu de Dieu le pou- 
voir divin de juger, sinon la foi ? C'est elle que Mc veut susciter 
chez ses auditeurs. Mais pour ce faire, il utilise des logia pré-pas- 
cals de Jésus qui ne parlent que de « foi en Dieu », et non encore 
de la foi en Christ; voilà qui montre bien le caractère archaï- 
que des matériaux utilisés par Mc. On remarque aussi que n'est 
pas encore faite en Mc 11, 24 l’explicitation de Jn 14, 13-14 
(« Tout ce que vous demanderez ex mon nom..»). Pourtant, la 
proximité de la parabole des vignerons homicides où Jésus se 
désigne comme « le fils bien aimé » (12, 6) laisse clairement en- 
tendre que pour Mc le terme « Dieu » désigne le Père de Jésus 
le Christ (cf. Mc 1, 1) et non pas uniquement Celui qui avait 
commencé à se dévoiler dans le vieux Testament. Croire en Dieu, 
c'est croire au Fils qu’Il a envoyé, et en ce sens, les chefs de la 
nation ne croient pas en Dieu. Depuis la venue de l'Esprit, une 
nouvelle ecclesia est rassemblée et c’est pour elle que Mc actualise 
les enseignements de son Sauveur. Par delà le rappel de l'ancien 
peuple, rejeté pour n'avoir pas cru malgré les signes qui lui avaient 
été prodigués, c'est cette nouvelle communauté qui intéresse Mc : 
c'est par la foi qu’elle a été constituée et ce n’est que par la foi 
qu’elle peut survivre. Qu'elle prie donc, afin de demander cette 
foi, et tout le reste lui sera donné par surcroît. 


Venons-en maintenant à la rédaction matthéenne. Le 1°” évan- 
gile réunit en un seul récit la malédiction du figuier et le com- 
mentaire qui en est donné, et ce à l’aide de l’adverbe grec «en 
un instant » utilisé à deux reprises. Selon toute probabilité, cette 


. fusion est due à Mt et il est impensable que Mc l'ait connue. 


Comment ce dernier aurait-il pu, en effet, supprimer notre ad- 
verbe qui est au service d’une théologie de la puissance du Christ ? 
Mc n'aurait pu le faire, même pour insérer la péricope sur la 


22 L'expression « desséché jusqu’à la racine» montre combien la ma- 
lédiction est puissante. 

23 Peut-être aussi le rédacteur a-t-il pris conscience du fossé qui sé- 
pare désormais l’ancien Israël du nouveau; ce qui est refusé au peuple 
stérile, c’est l’existence même comme nation attirant les nations païen- 
nes vers sa lumière. Les évènements de l’an 70 confirmeront tragique- 
ment cette vision. 
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purification du Temple. Par son travail rédactionnel, Mt accen- 
tue fortement la conclusion qui se dégageait du récit marcien : 
Jésus est revêtu de la puissance d’En-Haut. Une question se 
pose alors: pourquoi l’évangéliste éprouve-t-il la nécessité de 
bouleverser l'ordonnance de la péricope de Mc ? La réponse nous 
est fournie par la suppression de l’incise «car ce n'était pas la 
saison des figues ». Visiblement, Mt ne saisit plus le sens symbo- 
lique de l’acte posé par Jésus et il ne tient pas à conserver une 
formule qui paraît conclure à l'ignorance, par Jésus, des réalités 
terrestres les plus élémentaires **. Comme nous l'avons déjà noté, 
Mc avait joint la compréhension de la parabole en acte à une ac- 
tualisation qui concernait beaucoup plus directement sa commu- 
nauté. Si Mt, pour sa part, ne conserve que ce dernier élément, si 
la signification première du geste de Jésus lui échappait, c'est pro- 
bablement que celle-ci n'avait plus de lien avec la situation ecclé- 
siale qui était la sienne : la rupture de l’Église et du Judaïsme 
était pratiquement consommée vers 80 après J.-C. 


Le premier évangile porte donc toute son attention à rendre 
plus actuel le récit de Mc. Il ressent cependant la difficulté qui 
existe à joindre les logia sur la foi et la prière à l'épisode du f- 
guier proprement dit et, de même qu’il a retouché le premier 
récit marcien, il va aussi simplifier et rendre le plus cohérent 
possible la leçon qu’il entend tirer de l'épisode ** : en ajoutant 
l'expression « non seulement vous ferez comme au figuier, mais 
encore... », il fait le lien par une belle expression grecque (v. 21 b) 
et reprend les versets 23-24 de Mc pour les couler dans une rédac- 
tion plus élégante. Chez lui, l'épisode va déboucher sur le « com- 
ment (cela est-il possible) ? » et non plus, comme en Mc 11, 21, 
sur l'admiration de Pierre. En tout cela éclate l'intention du ca- 
téchète : il se sent appelé à donner à sa communauté une leçon 
sur la foi, et cette leçon est encore plus nette chez Mt que dans 
le 2° évangile *. Pour bien centrer l'épisode sur ce thème, Mt 
élimine en effet de son récit le logion sur le pardon des offenses 
et le transcrit dans le sermon sur la montagne (5, 23-24 ; 6, 14). 


24 Cf. note 3. 

25 Cf. Bonnard (0p; cit., p. 306-308) 

26 Peut-être Mt veut-il répondre à un problème précis se posant à 
sa communauté. Bonnard (op. cit., pp. 306-808) fait l'hypothèse suivan- 
te : nos logia sur la foi et la prière «seraient un écho de la réponse 
faite à ceux qui s'étonneraient de l'absence de miracles dans l'Eglise », 
ou du moins de leur rareté. 
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L'analyse des récits sur le figuier desséché nous a permis de voir 
un exemple d'actualisation de la geste de Jésus par la tradition 
synoptique. Mt et Mc croient en Jésus-Christ ressuscité dont l'hu- 
manité glorifiée vit à jamais de la vie même de Dieu. Se fondant 
sur cette foi, ils affirment qu’un événement particulier et limité 
comme le rejet des autorités du Judaïsme par Jésus — tel qu'il 
était signifié et réalisé à travers la malédiction du figuier — garde 
une valeur non seulement symbolique mais réelle et concrète 
pour tous les croyants. 


Comme il est courant, c'est la tradition johannique qui pousse- 
ra le plus loin l’actualisation. Certes il n’y a pas, dans le quatrième 
évangile, de récit parallèle à ceux de Mt et de Mc, mais qui sait 
scruter les textes découvre les traces non négligeables de la tra- 
dition primitive ; il suffit d'ouvrir le discours après la Cène. Tout 
d’abord, ]n veut montrer que le chrétien de sa communauté n’est 
en rien défavorisé parce qu’il n’a pas vu les œuvres de Jésus de 
Nazareth (cf. Jn 20, 29). Reprenant implicitement le logion de 
Mt 21, 21 et l’actualisant en fonction de sa résurrection, le Christ 
johannique va jusqu’à affirmer : « Celui qui croit en moi, fera 
lui aussi les œuvres que je fais ; il en fera même de plus grandes 
parce que je vais au Père » (Jn 14, 12). Mais Jean s'attache aussi 
à discerner le sens profondément chrétien de la malédiction du 
figuier et c’est là que l’actualisation de la parabole en acte faite 
par Jésus est menée à son sommet. Il y a certes quelque chose de 
caduc dans la signification première de l'événement : le rejet 
de l’ancien peuple ne peut pas se reproduire car la communauté 
de salut rassemblée par Jésus a les paroles de la vie éternelle ; la 
vigne du Père ne peut que porter les fruits que lui a valus le 
Christ. Encore faut-il que l’homme se greffe soigneusement sur 
cet arbre. En conséquence la parabole johannique vise chacun 


. d’entre nous qui relevons de la nouvelle alliance : « Si quelqu'un 


ne demeure pas en moi, on le jette dehors comme le sarment 
et 4 se dessèche » ; mais « qui demeure en moi, comme moi en 


lui, porte beaucoup de fruit » (Jn 15, 5-6). 


Hugues COUSIN, 0.p. 
Lyon. 
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Une étude de la théologie de Matthieu 


IL. LE CONTEXTE DES SENTENCES SUR L'ACCUEIL DANS L'EVANGILE 
DE MATTHIEU 


L. Cope, dans un article publié en 1969 *, montre que la des- 
cription du jugement dernier que l’on trouve en Mt 25 à dû être 
rédigée par Matthieu. Matthieu aurait repris les notions juives 
traditionnelles de jugement, de représentation divine et d’hospi- 
talité pour en faire un tableau général du jugement du monde 
non chrétien basé sur la façon dont ce monde aura accueilli les 
chrétiens. On trouve des notions et un vocabulaire semblables en 
Mt 10, 12-15. 40-42; 13, 40-43 ; 18, 1-14. 35 et 28, 16-20; 
or ces passages traitent tous du thème du disciple, c'est-à-dire du 
chrétien. Si le tableau du jugement dernier est une construction 
matthéenne — ainsi conclut L. Cope — on ne peut dès lors plus 
y lire, ainsi qu’on le fait habituellement, une exhortation à aider 
tous ceux qui sont dans le besoin et la peine. 


L'herméneutique actuelle s'appuie fortement, pour en faire la 
clé d'interprétation du Nouveau Testament, sur le fait que Jésus 
aurait vécu et prêché la solidarité humaine (« Mitmenschlich- 
keit ») ; il est donc important de déterminer l'étendue de l'œuvre 
rédactionnelle de Matthieu dans les passages où Jésus parle de 
l'accueil des enfants et des petits. Par ailleurs, si la notion d’ac- 
cueil devait être attribuée à Matthieu, on aurait peut-être là une 
clé de sa propre théologie. 


Le contexte des textes cités par L. Cope — aux ch. 10, 13, 18, 


25 et 28 — révèle déjà un dessein que l’auteur aurait pu relever 
pour montrer l'importance que Matthieu leur donnait. En effet, 


1 Novum Testamentum, L. Cope, Matthew 25/31-46 ; the Sheep and 
the Goats reinterpreted, in Novum Testamentum n° 11, 1969, pp. 32-44. 
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chacun de ces chapitres forme la conclusion d’une grande « sec- 
tion » matthéenne. Ce sont les sections qu’on a identifiées par leur 
formule d'introduction (7, 28; 11, 1; 13, 53; 19, 1; 26, 1), 
que Matthieu adapte de manière évidente de la source Q. Le 
choix de cette formule d'introduction, suivie dans chaque section 
d’un bloc narratif, puis d’un bloc de sentences, n’a pas pour seule 
intention la rédaction d’un livre bien ordonné. La raison a dû en 
être importante. En effet, la formule explique en deux sens l'in- 
tention de Matthieu : elle signale la conclusion d’un groupe de 
sentences que Jésus aurait toutes proférées en une même occa- 
sion (« Lorsque Jésus eut achevé de donner ses instructions... ») ; 
puis elle signale ce moment comme le point de départ du recom- 
mencement de l’action («Il partit. »). 


Quand nous examinons les sentences qui précèdent cette for- 
mule, nous voyons que si Matthieu les présente comme une unité, 
il n'en allait pas de même dans ses sources. Certes, une certaine 
unité sous-jacente aux paraboles de Mt 13 se trouvait déjà en 
Mc 4; de même pour « l'apocalypse » de Mt 24 et 25 en Mc 
13; mais l'analyse et la comparaison des textes montrent que 
Matthieu s’est donné ici une liberté toujours croissante pour am- 
plifier et réviser ses matériaux, jusqu’au moment où il reprenait 
le cours narratif. Les chapitres 10 et 18 montrent à quel point il 
pouvait dépasser la « source » originale. 


Cette grande liberté contraste avec la méthode habituelle de 
l'évangéliste qui est de suivre de près l’ordre de Marc, aussi bien 
dans les discours que dans les récits, en limitant son apport à des 
abréviations, des insertions et des transpositions. Il se peut que 
ce soit cette fidélité qui l'ait fait terminer de manière un peu 
brusque chaque section de discours librement composé par cette 
formule tout à la fois de conclusion et de reprise, et indiquer par 
R le retour à Mc (ou à Q). A notre avis, le fait que les passages 
cités par L. Cope se trouvent tous dans les sections où Matthieu 
a travaillé avec la plus grande liberté, suggère qu’on peut y discer- 
ner un point de vue et des notions propres à l'évangéliste. Mais il 
faut tenir compte de l'intention de la formule : les sentences sont 
explicitement attribuées à Jésus, et insérécs dans un tout qui se 
présente comme le reflet fidèle des événements de sa vie. Autre- 
ment dit, on a tant innové qu'on a senti le besoin d’une formule 
de légitimation. 


95 


FOI ET VIE 


IL LA FORME DES SENTENCES SUR L'ACCUEIL 


Avant d'examiner la signification des sentences matthéennes 
qui parlent de l'accueil fait aux enfants ou aux petits, il faut 
considérer leur contexte formel dans l’évangile de Matthieu et 
dans sa source, l’évangile de Marc (les deux seules sentences que 
Luc rapporte viennent également de Marc). C'est toujours Jésus 
qui parle. Il n’y a généralement pas de contexte plus large, pas 
même chez Marc. La plus grande partie d’entre elles se trouvent 
en Mc 9, 33-50, où une série de paroles de Jésus sont unies à l'ai- 
de de « mots-crochets ». 


En examinant de près la plus grande unité commune aux deux 
évangiles, la sentence, on distingue un type sur «le renverse- 
ment des situations» et trois types sur « l'accueil », c'est-à-dire 
trois types de sentences parlant de l'accueil fait aux enfants ou 
aux petits. Si l’on mét «x» pour les termes qui désignent «les 
petits » et « X » pour les termes qui désignent par contraste « les 
grands », la sentence sur le renversement des situations, dans sa 
forme la plus simple, est : « celui qui est x sera X»; par ex.: 
« quiconque s’abaissera sera élevé » (Mt 23, 12b ; cf. 23, 11-122 
repris de Mc 9, 35) °. Bien que notre étude s’attache avant tout 
aux trois types de sentences sur l'accueil, il nous faut considérer 
brièvement le type de sentence sur le renversement des situations 
pour qu'on ne le confonde pas avec les autres. On peut faire 
trois remarques à son propos : 1. il affirme toujours que la per- 
sonne humble est, ou sera, la première, que les valeurs seront 
radicalement renversées : 2. il se sert des termes « dernier », 
« serviteur », «humble», « moindre» ou «esclave» pour dési- 
gner la personne en question, en contraste avec un terme Oppo- 
sé: mais on n’y trouve jamais les termes «enfant» ou «un de 
ces petits » “. 3. il semble avoir été à l'origine une annonce 


2 Voir aussi Me 10, 31, par. Mt 19, 30 et 20, 16; Mc 10, 43 s, par. Mt 
20, 26 s ;: Mc 4, 30 ss, par. Mt 13, 31 ss; Mt 11, 11; 18, 4. 


3 On ne trouve les sentences sur le renversement des situations et 
sur l’accueil combinées qu'une seule fois, en Mc 10, 15 (par. Mt 18, 8). 
Cette formule semble remonter à notre deuxième type de sentence sur 
l'accueil, qui parle de l'accueil fait à l'enfant comme condition d'entrée 
dans le Royaume, mais elle le fait probablement sous l'influence d’une 
sentence sur le renversement des situations dans laquelle il s'agissait 
de l’exaltation des humbles (—de ceux qui ressemblent aux enfants). 


4 Eschatos, diakonos, tapeinos, mikroteros, doulos, et non pas paidion 
ou mikros. Mt 18, 4 est la seule exception : l'évangéliste, en adaptant 
une sentence sur le renversement des situations et pour la lier à l'ac- 
cueil d’un enfant par Jésus, ajoute un «comme cet enfant » superflu. 
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eschatologique proclamant la menace et la consolation: « plu- 
Sieurs des premiers seront les derniers, et les derniers premiers » 
(Mc 10, 31)°; mais ultérieurement, on a ajouté le verbe « vou- 
loir » et effectué certains changements pour adapter cette an- 
nonce aux nécessités de la parénèse, c’est-à-dire pour en faire une 
exhortation : « Si quelqu'un veut être le premier, il se fera le 
dernier de tous et le serviteur de tous », Mc 9, 35. 


Le premier type des sentences d'accueil se présente sous la 
forme suivante : « reçois x, car x est près de Dieu ». On a beau- 
coup étudié Mc 10, 14 (par. Mt 19, 14): « Laissez venir à moi 
les petits enfants. car le royaume de Dieu appartient à ceux qui 
leur ressemblent », que l’on cite, depuis Tertullien, en faveur du 
baptême des enfants °. Les études de Windisch, Jeremias et Cull- 
mann concluent que la scène avait déjà au temps de Marc des 
connotations baptismales, mais que son origine serait pré-sacra- 
mentale : elle pourrait remonter à une bénédiction des enfants 
traditionnelle, donnée par Jésus au Jour de l’Expiation ‘. Jere- 
mias suggère que «c'est à ceux qui leur ressemblent qu'appar- 
tient le royaume des cieux » pouvait dans l'original araméen vou- 
loir dire que le royaume est pour les enfants seuls *. 


On ne trouve qu'une autre sentence de ce type, en Mt 18, 10: 
« Gardez-vous de mépriser un seul de ces petits; car. leurs an- 
ges voient continuellement la face de mon Père». Telle que 
nous l'avons, elle sert d'introduction matthéenne à la parabole 
de la brebis perdue — parabole qui demande qu'on aille à la 
recherche des « petits » qui se sont éloignés de l’église. Mais ici 
aussi, on peut discerner derrière l’ordre ecclésiastique un usage 
chrétien antérieur *. Il n’est guère possible de fairé remonter la 
sentence à une exhortation juive contre le mépris des enfants, 
comme l’a suggéré Bultmann, car la notion des anges qui voient 
toujours la face de Dieu est radicalement contraire à la tradition 


5 R. Bultmann, Geschichte der synoptischen Tradition (cité selon 
la traduction anglaise, History of the Synoptic Tradition, 1963, p. 111). 

6 Tertullien, De Baptismo 18, 56. 

7 H., Windisch, Zum Problem der Kindertaufe im Urchristentum, 
Zeitschrift für die A. T. Wissenschaft 28, 1929, pp. 118-142; J. Jeremias, 
Infant Baptism in the First Four Centuries, 1962, p. 49 s; ©. Cullmann, 
Baptism in the New Testament, 1950. 

8 J. Jeremias, Infant Baptism, p. 49. Les «enfants» seraient ceux 
qui ressemblent aux enfants — bien que l’auteur admette qu'il n'y ait 
aucun élément du texte qui étaye cette hypothèse, puisqu'on ne peut 
considérer Mc 10, 15 comme original dans cette péricope. 

9 Bultmann, op. cit., pp. 32 et 145. 
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juive. Selon les rabbis, seuls les anges les plus haut placés voyaient 
Dieu par derrière, tandis qu'un voile empêchait les autres ne 
fût-ce que de l’entrevoir °. Il se peut donc que le premier type 
de sentences sur l'accueil ait ses racines dans les paroles où Jésus 
affirme une relation intime, ou même exclusive entre les enfants 
et Dieu. 


Les deux autres types de sentences sur l'accueil se ressemblent 
— Je deuxième: «celui qui reçoit x sera récompensé » ** et le 
troisième : « celui qui reçoit x me reçoit » ‘?. Ici encore, la thèse 
de Bultmann selon laquelle ces « sentences, qui sônt de grande 
valeur », auraient été ajoutées aux paroles du Seigneur à partir 
de la tradition juive ** ne rend pas compte du renversement radi- 
cal des présupposés religieux traditionnels. Ces sentences ne par- 
lent pas de la bonté envers les petits et les orphelins en géné- 
ral *: mais elles affirment qu’en faisant accueil à un tel petit, 
on accueille Dieu lui-même. Les sources rabbiniques attestent que 
«celui qui salue un homme instruit est comme celui qui salue 
la Chekhina », ou tout au plus, que la Chekhina est présente 
quand on accueille un étudiant de la Torah ‘*. 


Käsemann, sans aucun doute, mettrait ces deuxième et troisiè- 
me types de sentences sur l'accueil sous la rubrique des « lois 
sacrales » (Sätze heiligen Rechtes). Les prophètes de l'église pri- 
mitive les auraient énoncées dans leur proclamation de la rétri- 
bution apocalyptique à venir. Leur forme originelle aurait été, 
peut-être : « celui qui reçoit un petit sera reçu » “. Ici nous avons, 


10 Strack et Billerbeck, Kommentar zum N.T. aus Talmud und 
Midrasch 1, 1956, p. 783 s. 

11 Le deuxième type des «sentences sur l'accueil» se trouve sous 
forme positive en Mc 9, 41, par. Mt 10, 42; sous forme négative en 
Mc 6, 11, par. Mt 10,14; Mec 9, 42, par. Mt 18, 6; Mt 5, 19; 10, 41. 

12 Le troisième type apparaît en Mc 9, 37; Mt 18, 5; 10, 40; 25, 40; 


13 Bultmann, op. cit., pp. 142 s., 147. 

14 Strack-Billerbeck I, p. 774. 

15 Mekh. Ex. 18, 12 (67 a) et souvent ailleurs; Berakh. 64 a; cf. 
Strack-Billerbeck I, p. 590. La Chekhina, du v. hébreu «demeurer », dé- 
signe la mystérieuse présence de Dieu qui vient « demeurer » au milieu 
de son peuple, au désert dans la «tente de la rencontre » contenant 
l'arche de l'Alliance, puis dans le Temple de Jérusalem, et maintenant, 
encore au centre des exilés (N.d.:r.). 

16 Considérées d’une manière purement formelle, les «lois sacrales » 
de Käsemann répèêtent dans la phrase finale le mot utilisé dans la 
phrase du début : de sorte qu’un tel sera traité comme il a traité les 
autres, ou de la façon opposée à celle dont il a été traité (Mt 7, 1-2; 
19, 30: 20, 16); cf. Exegetische Versuche und Besinnungen II, 1967, 
pp. 89, 93; cf. J. M. Robinson, qui suit Bultmann en attribuant plu- 
sieurs de Ces sentences à Jésus, Kerygma und historischer Jesus, 1960, 
pp. 166, 158 n. 1. 
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en effet, des matériaux qui relèvent de l'héritage juif, sous la 
forme d'un jugement prophétique de rétribution, mais comme 
Käsemann lui-même le note, «le seul problème est de savoir si 
Jésus s’est servi de cette forme ou non» 7. Nous ne pouvons ce- 
pendant accepter la distinction que fait Käsemann entre la pré- 
dication par Jésus de la présence immédiate de Dieu et une 
proclamation d’après Pâques concernant l'avènement imminent, 
apocalyptique, de Dieu ; nous n’avons dès lors aucune raison de 
refuser à celui qui a donné l’impulsion initiale des paroles apoca- 
lyptiques. 


Si l’on examine l'usage que Marc fait de ces sentences d'accueil, 
on voit que trois d'entre elles sont groupées en 9, 35-50. (La 
quatrième, Mc 6, 11 semble être un parallèle négatif à Mc 9, 
41, adapté à l'instruction des missionnaires de l’église). Mais ce 
chapitre 9 n'est pas homogène. La cohérence de la section 
n'est due qu’à des « mots-crochets », ce qui veut dire que la con- 
tinuité nest qu'apparente et ne peut guère servir l'interpré- 
tation, puisque la suite n’est peut-être ordonnée que par associa- 
tions verbales ‘*. On doit donc comprendre l'unique sentence 
marcienne du troisième type comme s’il n’y avait pas de contexte 
littéraire : « Quiconque reçoit en mon nom un de ces petits en- 
fants me reçoit ; et quiconque me reçoit reçoit non pas moi mais 
celui qui m'a envoyé » (9, 37). On a ici un reflet de la tradition 
juive selon laquelle recevoir un prophète équivalait à recevoir 
Dieu dont le prophète est le messager. Il est peu probable que 
Jésus se soit désigné comme prophète ; si ce type de sentence 
remonte à lui-même, le prophète de la notion juive aurait simple- 
ment été remplacé par l'enfant, de sorte qu'il est dit à celui qui 
reçoit un enfant qu’il reçoit Dieu lui-même ‘*. Dans la prédica- 
tion chrétienne, Jésus est annoncé comme le représentant de 


Dieu ; il devient alors le moyen terme, le vrai prophète, qui reçoit 


personnellement l'accueil fait aux enfants «en son nom ». 


La seule sentence d’accueil qui soit, chez Marc, indiscutable- 
ment du deuxième type est de forme négative — menace plutôt 


17 Käsemann, op. cit. II, p. 99. 


18 Pour une exégèse de Mc 9, 33-50, cf. R. Schnackenburg, « Mk 
9, 38-50», Synoptischen Studien, 1953. 


1 Bultmann pense que le déplacement a eu lieu dans une sentence 
juive qui aurait été christianisée plus tard, bien qu'on n’en ait aucune 
attestation ; Op. cit., p. 148. 
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que promesse : «Si quelqu'un scandalisait un de ces petits qui 
croient, il vaudrait mieux pour lui qu’on lui mît au cou une gros- 
se meule de moulin... » (9, 42). Ici encore, on ne peut faire appel 
au contexte pour l'interprétation **. Les «petits qui croient » 
pourraient désigner tous les croyants, mais il s’agit plus probable- 
ment de certains fidèles plus vulnérables que les autres. Deux 
autres sentences, qui pourraient sembler être de ce type, en 9, 41 
et 6, 11, ne mentionnent pas les petits mais parlent de l’accueil 
à faire à « vous qui êtes au Christ» et aux « Douze ». L'église 
a donc pris la place des prophètes qu'on recevait autrefois. De 
manière évidente, ce furent les lecteurs de Marc qui, les premiers, 
comprirent les sentences sur l'accueil de Mc 9, 33-50 comme un 
tout organique dont les parties s’expliquaient l’une par l'autre. 
Puis, comme nous le voyons dans l’évangile de Matthieu, cette 
interprétation aboutit à une identification directe des croyants et 
des enfants ou des petits, chacun d’eux ayant déjà été appelé 
le nouveau représentant de Dieu dans le monde. 


III. LES SENTENCES SUR L'ACCUEIL DANS LA RÉDACTION MAT- 
THÉENNE 


Nous avons vu que l’on ne doit pas confondre les sentences sur 
le renversement des situations avec les sentences sur l'accueil. Ce 
ne sont que dans ces dernières que les termes « enfant » et « pe- 
tit» ont en quelque sorte droit de cité. Marc rapporte cinq sen- 
tences sur l’accueil. Matthieu les reprend toutes et en ajoute en- 
core sept autres. Elles se trouvent toutes, sauf deux d’entre elles, 
dans les chap. 10, 18 et 25, de composition matthéenne, et précè- 
dent immédiatement les reprises du cours narratif. 


Les deux sentences qui ne se trouvent pas dans l’un de ces 


20 Selon E. Schweizer, l'ordre des mots-crochets en Mc 9 fait sup- 
poser que 9, 41 a eu à l’origine « un de ces petits » au lieu de « vous », 
pour faire la connexion avec la ligne suivante. La version de Matthieu 
serait donc plus ancienne et celle de Marc déjà corrompue; cf. Obser- 
vance of the Law and Charismatic Activity in Matthew, N.T. Studies 16, 
1970, pp. 222 s. L'identification entre les « disciples » et «les petits » se- 
rait pré-marcienne. ©. Michel, mikros, NT. Th. W. B., attribue l'identi- 
fication à Jésus. Mais la série de sentences en Mc n'établit ni l’une ni 
l’autre de ces conclusions. L'absence de mot-crochet entre les vv. 41 et 
42 pourrait signifier que les deux sentences visent la même chose, mais 
c'est peu probable, puisque la troisième personne vient remplacer la 
seconde, et une menace la promesse. C’est peut-être un parallélisme 
grammatical qui a entraîné la deuxième sentence. 
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chapitres ont moins d'importance dans l’évangile de Matthieu : 
« Laissez venir les petits enfants et ne les empêchez pas de venir 
à moi, car le royaume des cieux est pour ceux qui leur ressem- 
blent » (Mt 19, 14) se trouve dans un contexte où l’évangéliste 
est fidèle à l’ordre de Marc, mais omet Mc 10, 15 (qu’il place dans 


un autre contexte). Cette omission montre que Matthieu considè- 


re la sentence comme un enseignement sur Jésus et les enfants 
au sens littéral du terme (devant probablement être rappelé au 
baptême) et ne concernant pas tous les croyants. La deuxième 
sentence est une menace Contre ceux qui font peu de cas d’un de 
ces « plus petits commandements » (5, 19) et ne parle donc au- 
cunement d'accueillir ou de rejeter qui que ce soit. Mais du fait 
qu'elle prend la forme d'un verdict de rétribution, où celui qui 
rejette doit lui-même être rejeté, et qu'elle met l'accent sur la 
chose rejetée, même la plus petite, on pourrait en déduire qu’elle 
a pris forme à un moment où recevoir le représentant de Dieu 
signifiait recevoir la loi. 


A. Matthieu 10 


Le chap. 10 qui contient quatre de nos sentences sur l'accueil 
se présente comme enseignement de Jésus à ses douzes disciples. 
Matthieu combine ici du matériel dispersé en cinq chapitres de 
Marc et en huit chapitres de Luc, et présente comme un tout la 
vocation, l'envoi et l'instruction missionnaire complète des disci- 
ples. La première sentence sur l'accueil apparaît dans le matériel 
pré-matthéen qui traite de la mission auprès d'Israël seul: «Si 
l’on ne vous accueille pas. ce sera plus supportable au jour du 
jugement pour le pays de Sodome.. que pour cette ville. » (10, 
14-15). Dans la source Q déjà, les villes qui ne reçoivent pas les 
disciples sont comparées à Sodome (qui a refusé l'hospitalité aux 


trois anges). Mais Matthieu introduit à la suite de cette sentence 


du matériel puisé dans la description des malheurs apocalyptiques 
de Mc 13; il y adjoint une parole sur le serviteur semblable à 
son seigneur (10, 17-23). Ce faisant, il oriente dans un sens un 
peu différent la manière dont les disciples représentent Dieu : il 
ne s'agit pas d'une gloire angélique, mais d’une tribulation souf- 
ferte en commun avec le Christ, ce qui leur vaudra d’être rejetés 
par les hommes et amènera la division apocalyptique finale (10, 


34-36). 
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Les trois dernières sentences sur l'accueil précèdent immédia- 
tement la reprise narrative (10, 40-42). Il est probable que la 
première se trouve ici parce qu'une sentence semblable (cf. Le 
10, 16) formait en Q la conclusion du récit de la mission des dis- 
ciples. Au lieu du verbe « écouter » Matthieu écrit « accueillir » 
sous l'influence de Mc 9, 37 (où il s’agit de l'accueil des enfants). 
Ce verbe accueillir (dechesthai) est utilisé de diverses manières en 
Mc et Lc: on peut accueillir des paroles, un enfant dans les 
bras, le Royaume, une coupe, et on peut être accueilli dans une 
maison ou dans les habitations éternelles. Chez Mt l'usage est 
plus technique : celui qui est accueilli est toujours celui qui est 
envoyé par Dieu (Mt 10, 14. 40. 41; 11, 14; 18, 5). 


La deuxième sentence n’a pas de parallèle synoptique. Elle 
pourrait provenir, intacte, de la tradition juive *', mais il se peut 
que Matthieu l’ait construite à partir de motifs traditionnels, pour 
faire le pont entre le v. 40 et le v. 42, entre « accueillir » et « ré- 
compenser », et pouvoir ainsi amorcer une nouvelle interpréta- 
tion du genre d'homme que Dieu envoie et qu'il vaut la peine 
d'accueillir *?. 


La dernière sentence présente une combinaison de deux ver- 
sets que l’on trouve en Mc 9, 41-42. Mais tandis que Marc dit 
deux choses — quiconque vous donne de l'eau (à vous, les disci- 
ples) sera récompensé, et quiconque scandalise un de ces petits 
qui croient aurait mieux fait de se laisser noyer —, Matthieu unit 
les personnes à aider : celui qui donne de l'eau à «l’un de ces 
petits» parce qu'il est «disciple» sera récompensé **. Tous les 
éléments se trouvent en Mc 9, mais Matthieu les assemble et leur 
donne de ce fait un sens nouveau: rejeter les disciples, c'est 
maintenant rejeter Jésus et Dieu lui-même. Matthieu reprend le 
v. accueillir de Mc 9, 37, où il s’agit des enfants en tant que suc- 


21 Lot (Gen. 19) et la veuve de Sarepta (1 Rois 17) ont reçu la ré- 
compense d'un prophète; cf. aussi Talmud San 104 a. 


22 Les données actuelles ne permettent pas d'appliquer « prophète » 
et «juste» à des groupes distincts dans l'église (Käsemann, op. cit. 
II, p. 90) ni à diverses qualités du disciple (E Schweizer, op. cit. p. 
223). Comme les combinaisons matthéennes «scribes et Pharisiens » (R. 
Walker, Die Heilsgeschichte im ersten Evangelium, 1967, p. 17 ss.) ou 
«loi et prophètes » (W. Trilling, Die Wahre Israel, 1964, p. 172 s.), les 
deux termes indiquent probablement une généralité, les «pieux an- 
ciens », comme le suggère Mt 18, 17. 


23 Puisque «au nom d'un disciple» correspond à «au nom d'un 
prophète » en Mt 10, 41, on voit que le disciple n'est autre que le «petit 
qu'on reçoit ». 
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cesseurs, en quelque sorte, des prophètes (10, 40); il rappelle 
les récompenses certaines accordées à celui qui accueille un pro- 
phète (10, 41) et finit par identifier les disciples avec ces petits 
qui ont pris le relais des prophètes (10, 42). Les disciples devien- 
nent dès lors les « représentants passifs » de Dieu. C'est par leur 
petitesse et leur humilité qu'ils offrent au monde ce dont il a be- 
soin, la possibilité de les accueillir, c'est-à-dire d'accueillir leur 
Seigneur et Dieu lui-même. 


B. Matthieu 18 


Le chapitre 18, précédant lui aussi une reprise de la narration, 
nous donne un deuxième exemple, plus caractéristique encore, de 
l'usage que Matthieu fait de Mc 9, 33-50 et de la source sous- 
jacente à Le 17, 1-4. À partir de ce matériel restreint, Matthieu 
rédige un nouveau discours du Seigneur et décrit la fonction des 
« petits qui croient», non plus dans le contexte de la mission 
comme au chap. 10, mais de l’église. Matthieu prend comme 
point de départ certains « mots-clés» de ses sources — «en- 
fants », «petits», « frères» —, les développe l’un après l'autre 
de diverses manières et finit par les identifier aux croyants. L'in- 
timité particulière que ces «petits» ont avec Dieu devient dès 
lors tout à la fois, pour chacun dans l’église, un appel et une me- 
nace. 


La première partie du chapitre (v. 1-5) va de pair avec le 
début de la compilation marcienne ; mais la question «qui est 
le plus grand ? » n’est plus dans son cadre spécifique, elle s’ap- 
plique à la communauté apocalyptique tout entière. Jésus, selon 
Matthieu, attire à lui un enfant et demande à ses disciples de 
devenir « comme lui» pour entrer dans le Royaume, de s’humi- 
lier « comme lui» pour être exaltés. L'accent n'est plus mis sur 
l'enfant, qui est réduit au second terme de la comparaison, mais 
sur les disciples ?*, Le passage se clôt par les mots: « quiconque 
reçoit un enfant tel que lui en mon nom, me reçoit » (18, 5) ; il 
ne s'agit plus de recevoir un enfant au sens propre du terme, 
comme en Mc 9, 37, mais bien le croyant devenu « enfant » — le 
plus grand dans le Royaume. 


24 Sur le mélange des motifs «renversement des situations » et « ac- 
cueil », voir les notes 3 et 4. 
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Cette constatation est confirmée par l'usage parallèle immé- 
diet que Matthieu fait de Mc 9, 42, dont l'expression e un de cs 
pets qui croient en moi» devient la clé du développement qui 
sui (v. 6-11). En accord avec le texte de Marc, le ton du discours 
change ; il ne s'agit plus de promesse, mais de menace contre 
œux qui scandalisent les petits (9, 42); les offenseurs méritent 
L meule de moulin autour de leur cou, ou, en tant que membres 
du corps causant le scandale, d'être éliminés de l'église. Mat 
thicu saute les paroles de Marc sur le sel : il ajoute, puisé dans 
ss sources propres, l'ordre de ne pas mépriser les petits qui sont 
les amis de Dieu, et raconte à sa façon la parabole de Ia brebis 
perdue (source Q) qui devient une exhortation à chercher les « pe- 
tits » égarés. On ne peut voir ici dans ces « petits » des membres 
de l'église qui seraient d’une classe socialement inférieure **. Pas 
davantage s'agit-il de membres caractérisés par leur détresse phy- 
sique (il n'y 2 aucune allusion de cœt ordre dans tout le chap). 
Les enne dan ce eee Re 
42 et 25, 31-46 relèvent de la notion d'hospitalité, même si cette 
dernière peut être suggérée par la forme des sentences sur Fac- 
cueil 


Le ch2p. 18 parle d'une trrible mais nécessaire € offense » 


(Eenddirern, 18, 6. 7. 8. 9) qui cause un « égarement » (plenäs- 
thaï, 18, 12. 13). Cette combinaison de termes relève de l'apoca- 


tions des derniers jours. (Mc 13, 5. 6; Mt 24, 4 5. 24; Mc 4, 
17 ; Mr 13, 21). Selon œ contexte apocalyptique, les termes em- 
ployés per Matthieu montrent qu'il veut décrire certains adver- 
saires comme de faux prophètes, à chasser de l'église (cŒ£. 7, 15. 
22 ; 13, 41; 24, 10-12). Il est probable que ces adversaires se 
considérsiont-sumi bien que lui-même comme de vrais descen- 


L'ACCUEIL DES PETITS 


sert de l’image du fruit pourri pour décrire et les Pharisiens (12, 
33) et les faux prophètes (7, 16-20). C'est dans ce contexte qu'il 
développe la formule d'accueil où apparaissent l'enfant et les 
petits. Ce sont ces petits, et non les séducteurs avec leurs préten- 
tions charismatiques, qui sont les représentants de Dieu qu’il faut 
recevoir. C'est ainsi que ceux qui pourraient n’avoir été qu'un 
petit groupe de laissés pour compte dans l’église deviennent le 
critère de ce qu'est un vrai disciple : celui qui offre à d’autres, 
dans l’église et en dehors d'elle, la possibilité d'accueillir au nom 
de Jésus. Matthieu use ici du langage apocalyptique pour décrire 
l'épreuve des petits, comme il en usait dans le discours mission- 
naire du chap. 10 pour décrire leurs persécutions. Ce langage don- 
ne à l'absence d'accueil des petits dans et hors de l’église la di- 
gnité d’une nécessité cosmique, mais il souligne en même temps 
l'urgence radicale qu’il y a à les recevoir. 


Le dernier mot-clé, « frère », provient de la source sous-jacente 
à Le 17, 3. 4 où la sentence sur la meule de moulin est suivie 
d'un avertissement à pardonner au frère sept fois par jour s’il est 
nécessaire. Ici Matthieu applique à tous dans l’église le critère 
du vrai disciple : c’est le petit qui offre aux autres la possibilité 
de faire, en lui, accueil à Dieu lui-même. Ceci apparaît dans le 
parallélisme entre 18, 20: «Là où deux ou trois sont réunis 
/en mon nom / je suis là au milieu d'eux », et 18, 5 : « Quicon- 
que reçoit un tel enfant / en mon nom / me reçoit ». Un homme 
ne peut être représentant de Dieu par lui-même, mais Dieu se 
fait présent dans l’accueil mutuel en la personne de ses représen- 
tants. À la fin de la parabole du serviteur impitoyable (18, 35), 
on entend la même affirmation, mais sous forme de menace : 
« Ainsi vous fera mon Père céleste, si chacun de vous ne pardon- 
ne à son frère du fond de son cœur ». 


C. Matthieu 25 


Le discours apocalyptique des ch. 24 et 25 se termine par une 
série de trois histoires qui dramatisent la séparation finale du bien 
et du mal à la consommation des siècles. La troisième histoire, qui 
traite du jugement dernier, n’est pas à proprement parler une 
parabole, comme le remarque L. Cope dans son article ; elle est 
la description imagée d’un événement futur, dans une forme lit- 
téraire semblable à celle des prédictions apocalyptiques du ch. 24 
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et des interprétations des paraboles de l’ivraie et du filet données 
au chap. 13 (40-43, 49-50). On ne peut se fonder sur l'ignorance 
des deux groupes interpellés à l'égard des représentants du Fils 
de l’homme pour réduire le critère du jugement à la solidarité 
humaine (« Mitmenschlichkeit »). Tout, dans la scène, affirme le 
caractère représentatif des plus petits — caractère qui exige non 
pas la connaissance juste mais l’action juste envers le Fils de 
l'homme par l'intermédiaire de ses représentants (cf. Mt 7, 21; 
21, 18-31). Il ne fait pas de doute, en effet, que Matthieu vise 
les disciples, et les croyants à leur suite, quand il dit: «les plus 
petits de mes frères ». La seule allusion du même ordre qui men- 
tionne « mes frères » se trouve en Mt 12, 49 : « Etendant la main 
sur ses disciples il dit: voici ma mère et mes frères ». Ce sens est 
confirmé par l'identification explicite d'«un de ces petits» avec 
un disciple en 10, 42: « quiconque donnera seulement un verre 
d’eau fraîche à l’un de ces petits parce qu’il est un disciple, en vé- 
rité, il ne perdra point sa récompense ». La description apocalyp- 
tique est parfaitement claire : ceux qui offrent l'hospitalité aux 
croyants, aux plus petits frères du Fils de l’homme qui ont suc- 
cédé aux prophètes, auront une récompense de disciple, tandis 
que ceux qui s’y refusent perdront tout. En attendant, c'est l'heu- 
re des malheurs apocalyptiques : les puissances du « diable et de 
ses anges» persécutent les anges de Dieu et font de leur mieux 
pour les exterminer. 


L'article de L. Cope se borne à cette interprétation de la scène 
du jugement dernier. La question qui se pose est de savoir si le 
chap. 25 n'aurait pas pu avoir encore une autre signification dans 
l'église : exhorter les croyants à s’aider les uns les autres, puisque 
le moindre des frères doit être servi comme le représentant élu 
du Fils de l’homme sur la terre. Selon L. Cope, la première in- 
terprétation exclut la seconde, puisque si «les plus petits» sont 
les croyants, ils ne peuvent se trouver aussi parmi «toutes les na- 
tions » à juger. Mais il nous semble qu’il ne tient alors pas comp- 
te du double emploi matthéen de l'expression «un des plus 
petits de ceux-ci». Au ch. 10 il s’agit des disciples dans le 
monde ; au ch. 18 il s’agit de chaque frère parmi les croyants. 
Dans la perspective de Matthieu, le jugement apocalytique est en 
quelque sorte plus sévère à l'égard des tentateurs du dedans que 
des persécuteurs du dehors. Aux prédictions apocalyptiques du 
ch. 24 l’évangéliste ajoute des avertissements spécifiques contre 
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les épreuves qui surviendront au sein de l’église, épreuves telles 
qu'elles parviendront à « refroidir l'amour de plusieurs » (24, 10- 
12. 26). Dans le ch. 13, Matthieu a inclus deux paraboles — 
sans parallèles — annonçant une « purge » radicale de l’église au 
jugement dernier (13, 24-30. 37-43. 47-50). On ne peut donc pas 
identifier mécaniquement «les plus petits de mes frères» avec 
tous les membres de l'église, mais seulement avec ceux qui, de 
fait, jouent le rôle des plus petits, et le jugement tombe sur 
«toutes les nations» qui méprisent leur caractère de représen- 
tants divins, même au sein de l’église. 


En s'appuyant sur les thèmes juifs de jugement, de représen- 
tation divine et d’hospitalité interprétés de manière traditionnelle, 
et sur le contexte manifestement ecclésiastique du jugement par 
le Fils de l’homme — qui traite les nations selon la manière dont 
elles ont traité les disciples — L. Cope conclut que Matthieu a 
lui-même construit cette scène du jugement dernier, Nous voyons 
une confirmation de cette thèse dans le fait que la scène précède 
immédiatement la reprise de la narration, comme c'était aussi le 
Cas aux ch. 10 et 18 dans lesquels Matthieu développait sa propre 
théologie des « plus petits ». Selon L. Cope, Matthieu aurait puisé 
cette théologie des « plus petits» dans son fonds juif ; mais nous 
pensons que cette hypothèse ne résiste pas à l’analyse des traditions 
sur l'accueil dans les textes synoptiques. On trouve déjà dans l’é- 
vangile de Marc les trois types de sentences sur l'accueil que 
nous avons relevés, bien qu’on ne puisse, à cette étape de la tra- 
dition, affirmer qu’il y ait identification entre accueillir les enfants, 
accueillir les petits qui croient et accueillir les disciples. La source 
Q compare le refus par la Galilée d'accueillir les disciples avec le 
refus par Sodome d'accueillir les trois anges, refus qui a provo- 
qué une pluie de feu et de soufre. Il est bien probable que cer- 


- taines sentences sur l'accueil remontent à Jésus, en particulier 


celles qui parlent des enfants comme amis et représentants de 
Dieu. La scène du jugement dernier elle-même a pu avoir une 
préhistoire reliée à la représentation anonyme de Dieu par les 


petits. 
Ainsi les notions de jugement, de représentation divine et d’hos- 
pitalité faisaient partie intégrante de la tradition chrétienne 


de Matthieu. Sa contribution fut de reprendre les sentences sur 
l'accueil des enfants comme représentants de Dieu, ainsi que la 
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condamnation marcienne de ceux qui scandalisent certains « pe- 
tits» croyants, pour Construire toute une théologie de l'accueil, 
théologie selon laquelle accueillir le plus petit des croyants de- 
vient l'unique façon d'accueillir le Fils de l’homme — le juge 
choisi par Dieu. Dans cette perspective, l’insignifiance de l’église 
— aussi insignifiante qu’un grain de moutarde — est reconnue 
comme la possibilité de la grandeur future du Royaume. Les « pe- 
tits », qui vivent déjà du renversement apporté par le Royaume 
— renversement amenant des persécution au dehors et des épreu- 
ves au dedans — sont désormais les représentants de Dieu dans 
les derniers jours, ainsi que les prophètes le furent dans les pre- 
miers. 


Ann Clark WIRE, 
Los Angeles 
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Une étude de Marc 4, 30-32 


« À quoi allons-nous comparer le royaume de Dieu? Par 
quelle parabole allons-nous le représenter ? » Notre texte com- 
mence par une question. Jésus se demande, et demande à ses au- 
diteurs, si ce qu'il projette est possible : parler du royaume de 
Dieu. Sans doute Marc se sert-il ici d’une formule couramment 
utilisée par les docteurs de sagesse juifs, pour introduire leurs dis- 
cours. Ils commençaient à parler en disant, par exemple: « À 
quoi comparerons-nous celui dont la sagesse est plus grande que 
ses actes ? » L'intérêt des auditeurs était capté, et ils étaient incités 
à une réflexion commune. 


Mais en Mc 4, 30 il ne s’agit pas seulement d’une formule d’in- 
troduction courante. Il ne s’agit pas seulement de l'intérêt et de 
l'attention des auditeurs. Ce dont il va être question est trop dif- 
ficile pour cela. Il s’agit ici plutôt de la perplexité qui atteint 
quiconque voudrait parler du royaume de Dieu. Comment l’expri- 
mer ? Comment faire comprendre ce que nous voudrions dire ? 
Comment le présenter, et le représenter ? 


Au fond Marc pose ici, par les paroles de Jésus, la « question 
herméneutique » qui préoccupe aujourd’hui, à chaque pas, la théo- 
logie. L'herméneutique, c'est l’art de la traduction, et la question 
herméneutique, c’est la recherche d’une traduction de l’Evangile 
dans un langage qui nous soit compréhensible, à nous et à nos 
contemporains. Même les nouvelles les plus encourageantes sont 
sans valeur, si on les annonce dans un langage que ses auditeurs 
ne comprennent pas. De même, l'Evangile n’aide en rien ceux 
auxquels on ne peut le rendre intelligible, ceux auxquels certes 
on le prêche, mais dans un langage qu’ils ne connaissent pas. 
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La première difficulté, c'est qu’un grand laps de temps nous 
sépare du temps de Salomon, de celui de Jérémie ou de Jésus. 
Chaque époque a son propre langage, ses propres concepts et ses 
propres termes. Les textes d'alors doivent donc être traduits du lan- 
gage de leur temps dans le langage d’aujourd’hui, de la pensée de 
ces jours-là dans la pensée de nos jours. C’est là certainement 
une tâche difficile, mais ce n’est pas la plus difficile. Car nous 
rencontrons ici en outre une difficulté qui était la même pour les 
auteurs d'autrefois que pour nous, les auteurs d’aujourd’hui : 
comment faire passer la réalité dans le langage ? Comment expli- 
citer en paroles les choses qui touchent l’homme et le mettent 
en route ? Comment exprimer ce qu'on a vécu, expérimenté, 
senti, cru, de telle façon que les autres puissent le comprendre, 
y participer, en discerner l'importance ? Tant qu'il s’agit de faits 
ordinaires, tangibles, dont tout le monde a fait l'expérience, la 
difficulté n’est pas grande. «Il fait froid dehors », disons-nous, 
ou «c'est l'automne » ; et tout le monde comprend de quoi il 
s'agit, puisque tout le monde a fait l'expérience du froid et de 
l'automne. Là, on est d'accord. Mais plus il s’agit de choses per- 
sonnelles, plus cela devient difficile. Plus immédiate et unique 
est l’expérience dont je veux parler, plus difficiles à trouver sont 
les mots pour la dire. Plus neuve et moins ordinaire est-elle, 
plus difficile est-il de la rendre intelligible. « Comment te le dé- 
crire ? » disons-nous, « comment te faire comprendre ? » 


C'est là précisément la question que pose Jésus quand il se 
met à parler du royaume de Dieu. Comment doit-il parler d’une 
chose dont il connaît bien la nature, mais pour laquelle man- 
quent dans l'expérience de ses auditeurs les concepts, les termes 
et les représentations ? Sa tâche est de transmettre une connais- 
sance haute et difficile, de faire comprendre quelque chose d’uni- 
que qui ne s'est pas encore produit. Il doit la nommer, rendre sai- 
sissable quelque chose de très abstrait, décrire de manière précise 
quelques chose de vivant, et en mouvement. 


« À quoi allons-nous comparer le royaume de Dieu?» C’est 
donc la question initiale de Jésus. C’est naturellement aussi la 
nôtre, pour autant que le royaume de Dieu, l'Evangile, l'offre 
faite par Jésus nous importent. C’est donc avec une attention nou- 
velle que nous attendons la réponse de Jésus. Nous attendons avec 
impatience non seulement le contenu de ses paroles, comme les 
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disciples des rabbins la réponse de leur maître, mais aussi la mé- 
thode avec laquelle il va œuvrer, la manière dont il va communi- 
quer, son herméneutique. 


Que fait donc Jésus ? Comment parle-t-il ? Il parle en parabo- 
les. 


II 


Plusieurs s’imaginent que la parabole et le discours imagé sont 
une façon primitive de parler. Mais on voit ici qu’il s'agit d’une 
forme de langage élevée, très efficace et surprenante. Le parler 
en paraboles est une façon de parler dialectique, particulièrement 
adaptée à la dialectique langage-réalité. Le parler en paraboles 
répond de manière juste à la question difficile qui se posait à 
l’herméneute Jésus. En effet, quand on examine les images 
et les histoires simples que Jésus propose à ses auditeurs, on fait 
les constatations suivantes : 


1. La plus grande simplicité indique la plus haute sagesse. 


Jésus parle à des gens simples en se servant de mots simples. 
Beaucoup de gens se servent d’un langage compliqué et se font 
passer pour des sages, car personne ne les comprend. En fait, ils 
ne sont pas assez sages pour pouvoir s'exprimer simplement, ni 
assez maîtres de leur savoir pour le présenter d’une façon compré- 
hensible. Tout y est primitif, puisqu'on n’a pas encore remarqué 
où se trouvent les difficultés. Mais il existe aussi une simplicité 
qui vient après la complication. Ici tout redevient simple, car on 
a pénétré au cœur de la chose. 


2. L'universellement connu indique l’unique au plus haut de- 
gré. 

Dans les paraboles de Jésus, on entend souvent parler de cho- 
ses ordinaires, connues de tous, d'événements qui souvent se répè- 
tent : la semence qui croît, le filet plein de poissons, la recherche 
d’une chose perdue. Or c’est précisément par leur moyen que Jé- 
sus décrit ce qui est tout à fait unique, la réalité de Dieu. La rai- 
l| son s’en trouve dans la nature même du langage : le langage 
combine ce qui est semblable, unit ce qui se correspond, il le lie, il 
en fait un concept et une parole. Il n’y a pas de mot pour dire ce 
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qui est unique en son genre. On ne peut le lier à quoi que ce 
soit d'autre pour le décrire de manière commune. Comment ce 
qui ne s’est pas encore produit et ne se reproduira pas pourrait-il 
être nommé ? L’unique ne se laisse saisir que dans la parabole, 
dans l’image, dans la comparaison : ce que tout le monde connaît 
devient alors image de ce que personne ne connaît. 


3. Le concept exprime l’abstraction suprême. 


Chaque parole de notre langue abrite des images et des compa- 
raisons anciennes. Ce n'est que lorsqu'on y réfléchit, en exami- 
nant de près chaque mot et chaque phrase que l’on se rend 
compte des images et des expériences qui y sont sous-jacentes. 
Plus concrète est la chose dont nous parlons, moins nous remar- 
quons ces images. Plus abstraite est la pensée, plus clairement 
ressort le caractère imagé des mots. Celui qui veut penser d'une 
façon abstraite a besoin de puissance imaginative ; il doit pouvoir 
utiliser des images et les rendre significatives. Celui qui n'est pas 
habitué à penser d’une façon abstraite doit pouvoir s'en remettre 
à un autre qui puisse avoir cette imagination et lui présenter les 
images capables de communiquer l’abstraction. C’est ce que font 
les paraboles. 


4. La variation possible des détails rend possible la précision 
la plus grande. 


Les détails d’une parabole peuvent toujours être changés. On 
pourrait en mettre d’autres, et raconter, par exemple, l’histoire 
des cinq vierges sages et des cinq vierges folles avec six ou huit 
vierges. L'histoire des récompenses divines aurait pu mettre en 
scène des travailleurs du bâtiment aussi bien que des travailleurs 
viticoles. Mais le fait que de tels détails ne comptent pas, donne 
d'autant plus de précision à l’affirmation centrale de la parabole. 
Ils renvoient à la vraie réalité dont on parle avec plus d’exactitude 
que le protocole dans lequel chaque lettre est déterminée et cha- 
que mot pré-établi. 

C'est en cela que réside le caractère dialectique du discours 
en image et de la parabole. Et c’est pourquoi Jésus s'en est servi 
pour expliquer la chose difficile par excellence à comprendre, la 
tout à fait unique, la plus abstraite, et qui pourtant doit être 
désignée de la manière la plus précise possible: la nature du 
royaume de Dieu. 
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III 


C'est une telle description du royaume de Dieu que nous avons 
en Mc 4, 30-22. IL nous faut maintenant l’examiner. 


Le royaume de Dieu est présenté ici comme quelque chose de 
minuscule. Il est comparé au plus petit des petits. Une semence 
est en soi très petite. Mais le grain de sénevé est le plus petit 
de tous les grains connus des habitants de la Palestine. C’est un 
grain qu'on ramasse soigneusement avec un doigt humide et 
qu'on peut, d’un léger souffle, faire s'envoler. Ce sont de telles 
associations qui devraient venir à l'esprit quand on parle du 
royaume de Dieu. Ce n’est qu’alors qu'on peut entrevoir sa natu- 
re. 


Jésus avait dit de lui, en effet, que le royaume de Dieu — par 
Sa venue — avait fait irruption chez les hommes qui lui appar- 
tenaient. Ce que voyaient les hommes dans sa personne et ce qu'il 
leur décrivait revenait au même : la petitesse, la pauvreté, le mi- 
auscule, Un prédicateur qui voyageait dans une province périphé- 
rique de l'empire romain, accompagné d’un petit groupe de pé- 
cheurs en pèlerinage, attirant un peu d'attention tout au plus 
dans des villes et villages de son propre milieu — c'était là tout 
ce qu'on voyait du royaume de Dieu. Paul, plus tard, soulignera 
le fait et l'expliquera sans ambages : comme messager du royau- 
me de Dieu, il n’a rien à annoncer sinon la parole déroutante de 
la croix de ce pauvre, de Jésus de Nazareth. Et la seule chose 
dont il puisse se glorifier, c'est de sa faiblesse, car du royaume 
de Dieu il n’y a pas davantage à voir. On a l'impression que de 
nos jours et petit à petit cette perspective est enfin rejointe, lors- 
que les messagers du royaume de Dieu apparaissent dans l’humi- 
lité et la pauvreté. Quand le Pape parle devant l'ONU, ce 
n'est qu’un roitelet qui parle aux représentants des puissances et 
des grandes puissances. Quand la théologie se fait entendre parmi 
les autres sciences, c'est un être faible et petit qui parle aux 
grands et aux sûrs d'eux-mêmes. Cela n'est pas facile à accepter, 
et de se contenter d’une telle place pour le royaume de Dieu. 
Surtout de nos jours où les statisticiens sont devenus les prophè- 
tes de salut et de désastre du monde moderne, où l’on célèbre par- 
tout le triomphe des superlatifs. Au niveau social et national, 
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le prestige se mesure par la possession des plus impressionnants 
bâtiments, autos, équipes sportives, puissance militaire. Et cela 
fait naître la crainte de faire partie des petits, des gens ordinaires, 
des minorités. 


Mais notre parabole affirme que l’image du royaume de Dieu 
ne se voit pas dans tous ces superlatifs fascinants. Il n’y appar- 
tient pas. La comparaison n'y est pas possible. Cela ne veut pas 
dire qu’il a manqué son coup. Cela fait partie au contraire de 
sa nature. Aussi la chrétienté serait-elle dévoyée si elle essayait 
d'entrer en concurrence avec ces superlatifs, si elle craignait d’ap- 
partenir à la minorité, aux petits, à un monde sans aucune pré- 
tention à l’extraordinaire. La façon de parler de notre parabole, 
et de beaucoup d’autres, fait voir très clairement que Dieu se 
trouve dans le champ du minuscule, des myriades de petites cho- 
ses interchangeables. Car ce sont elles qui constituent notre vie 
quotidienne, notre vraie vie humaine. Tout ce qui est gigantes- 
que et extraordinaire évoque en nous la crainte ou au moins l'é- 
tonnement. Mais le petit, l’ordinaire, les choses minuscules — 
nous en avons besoin, elles nous sont indispensables, elles sont 
notre réalité quotidienne. Ce sont avec ces choses-ci, dit Jésus, 
que l’on peut comparer le royaume de Dieu. 


IV 


Il faut pourtant se demander si cette interprétation est cor- 
recte, On pourrait aussi bien dire qu'en Mc 4, 30-32 le royaume 
de Dieu n'est pas comparé à un grain de sénevé, mais avec la 
plante de sénevé. Les habitants de la Palestine savaient que cette 
plante était la plus grande de toutes les plantes du jardin pota- 
ger. Quand on en parlait, on pensait à une plante puissante dont 
la croissance pouvait atteindre trois ou quatre mètres de haut, 
avec de longues branches. La parabole évoquerait alors cette 
pensée : quelque chose de suréminent, qui pousse en hauteur au- 
delà de tout autre, et qui jette son ombre sur tout le voisinage. 
Il y a là une tout autre image du royaume de Dieu. 


Jésus a prêché le royaume qui vient. Il a parlé du Dieu qui 
vient. C'était là la chose décisive, ce qui a saisi ses disciples et ses 
témoins, cet espoir éblouissant, cette dimension d'avenir, ce souf- 
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fle vivifiant venant de la nouvelle terre promise. Ce qui vient 
n'appartient certainement pas aux petitesses et aux vétilles du 
présent, aux détails quotidiens. Au contraire: tous nos petits 
jours et nos petites années, toute notre histoire, sont dépassés par 
ce grand avenir à l'ombre duquel ils reposent déjà. On aimerait 
dire que tout le blé, tous les choux qu'ont moissonnés et recueil- 
lis les humbles de tous les temps, que tous les lauriers que les 
grands de tous les siècles se sont acquis — tout cela est dépassé 
par cette plante qui croît, et repose ensemble à l'ombre de ses 


branches. 


Dans la première parabole rapportée en Mc 4, la parole de 
Dieu est comparée à une semence entourée d’ennemis : épines, 
pierres, terrain dur, et enfin oiseaux voraces qui ne font que pi- 
corer et détruire. De tels ennemis de la parole de Dieu sont in- 
nombrables. Souvent nous avons peur quand nous les voyons 
picorer si vigoureusement. Mais nous les retrouvons dans notre 
parabole de la plante de sénevé et les voyons assis paisiblement 
sous les grandes branches où tous trouvent place. Le puissant 
empire romain du temps de Jésus, comme les puissants de tous 
les temps, les philosophies et les doctrines de sagesse qui sem- 
blaient maîtresses du monde aux jours de Paul, tous ceux qui 
apparaissaient autrefois comme les concurrents vainqueurs de la 
foi chrétienne, les savants et les frustes parmi ceux qui la mé- 
prisaient : tous trouvent maintenant place sous les grandes bran- 
ches. C’est une image de l’accomplissement, de la réalité du salut 
accompli, et ce n’est pas par hasard qu’elle prend les traits de 
l'arbre à l'ombre bienfaisante dont les prophètes comme Ezéchiel 
et Daniel s'étaient déjà servis. 


V 


Enfin, et à proprement parler, le royaume de Dieu n’est com- 
paré ni à la graine de sénevé ni à la plante de sénevé, mais à la 
transformation. Il est comparé à la présence mutuelle d’une cho- 
se dans l’autre. 


À quoi pourrions-nous comparer le royauine de Dieu où par 
quelle parabole le représenterons-nous ? Il est décrit comme la 
grande métamorphose. Il est représenté par l’image paradoxale 
de l’affinité entre le plus petit et le plus grand. 
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Ce qu'on doit alors saisir, c'est que l'immense plante est dans 
la petite semence, que l'immense est dans le petit. L'éternel est 
dans le quotidien. Le sublime est dans le tout proche. Le plus 
élevé est dans le minuscule. Le Christ lui-même en est la para- 
bole et le modèle : le plus méprisé de tous les hommes — com- 
me il a été nommé —, il est celui dont on dit : son nom est au- 
dessus de tout nom. 


La parabole du grain de sénevé et de la plante de sénevé cache 


donc une pointe actuelle : l’appel à se préoccuper des plus petits, 
puisque le Plus Haut vient en eux à notre rencontre ; l’encoura- 
gement à prendre au sérieux notre vie quotidienne, puisque l'é- 
ternel y est contenu ; l'espérance que précisément là où se trou- 
vent les humbles et les minorités, le royaume de Dieu a commen- 
cé. 


Klaus-Peter HERTZSCH, 
Iéna. 
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Jésus critiquant l'idéologie 
théocratique 


Une étude de Marc 12, 13-17 


Répondant à la question des Pharisiens, selon l'évangile de 
Marc 12, 13-17, Jésus dit : « Rendez à César ce qui est à César, 
et à Dieu ce qui est à Dieu». Pourquoi a-t-il introduit dans le 
dialogue le problème de «ce qui est à Dieu », pendant que ses 
interlocuteurs ne mettaient en question que «ce qui est à Cé- 
sar » ? Que voulait entendre Jésus par l'expression « ce qui est à 
Dieu » en contraste avec « ce qui est à César » ? Selon une inter- 
prétation encore répandue aujourd’hui, « ce qui est à Dieu » ren- 
verrait au spirituel ou au religieux, tandis que « ce qui est à Cé- 
sar » concernerait le domaine politique et économique. On en 
conclut que la religion d'une part, la politique et l’économie de 
l'autre, appartiendraient à des ordres complètement différents. 
La politique et l’économie seraient d’un ordre terrestre et limité 
et ne toucheraient donc pas aux problèmes essentiels. Pour Jésus, 
la question de savoir si on doit payer l'impôt à César ou non, 
obéir au gouvernement impérial de Rome ou non, toucherait un 
ordre de choses secondaires et ne mériterait pas une discussion 
sincèrement passionnée. Le règne de Dieu ne viendrait pas par 
des actes révolutionnaires de résistance contre le règne terrestre 
de Rome. Si Rome continue sa domination dans ce monde d’ici- 
bas, ou si un autre gouvernement, royal, impérial ou populaire, 
prend sa place, cela n'importe pas du point de vue éternel. Il 
faut chercher premièrement le royaume et la justice de Dieu. 
Toutes les autres choses nous seront données en plus. Telle serait 
l'opinion de Jésus, dit-on, concernant la politique et les problèmes 
sociaux. Tel serait ce que l’évangile de Dieu veut dire. La conclu- 
sion naturelle ne peut être alors que le consentement implicite 
à l’ordre établi du pouvoir impérial en ce qui concerne la vie 
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terrestre. La foi en l’évangile appuierait ainsi d’une façon indirec- 
te la prétention des dominateurs politiques. Dire qu’il faut cher- 
cher le royaume de Dieu en laissant tel quel l’ordre terrestre 
établi par les dominateurs et en lui obéissant aussi longtemps 
qu'il ne gêne pas la foi spirituelle, c'est dire que le peuple oppri- 
mé par ce pouvoir doit rester dans sa condition d’opprimé. Lors- 
qu'elle propose au peuple la promesse d’un salut éternel qui n’est 
en réalité qu'une forme d’aliénation idéologique, la prédication 
de « l’évangile » devient bel et bien et en fait un opium :. 


1 Le fait que le christianisme moderne ait effectivement rempli ce 
rôle de complément idéologique de l'impérialisme et du colonialisme nous 
semble le fruit normal d’une telle compréhension de l’évangile. Le 
christianisme enropéen depuis le 19e siècle et celui de l’Amérique d'’au- 
jourd’hui plus encore n'ont trop souvent accompli dans les pays d'Asie 
et d'Afrique qu’une «pacification » des indigènes soumis à la force de 
l'invasion impérialiste, Dès que les missionnaires chrétiens pénétrèrent 
dans les pays asiatiques et africains, les armées des conquérants les 
suivirent. Dès qu’un pays asiatique ou africain fut colonisé, les églises 
des pays colonialistes y envoyèrent, souvent protégés par la force mili- 
taire, des missionnaires qui prêchèrent au peuple conquis l’évangile de 
Dieu mais ne montrèrent jamais comment combattre la colonisation et 
conseillèrent plutôt de vivre en pacifiques la domination. Quand les in- 
digènes reçurent de leurs mains la Bible, ils se trouvêrent en même 
temps privés de leur pays, de leurs terres et des moyens de production. 
Bien que tous les chrétiens européens, américains, asiatiques et africains 
n'aient eu subjectivement aucune intention de fournir par leur religion 
un complément idéologique au capitalisme hautement développé et aux 
colonialismes anciens et nouveaux qu'il a engendrés, il leur faut aujour- 
d'hui reconnaître sans pouvoir s’y dérober qu'elle est devenue en fait 
ce complément. 

Cette situation n’est pas seulement celle du christianisme des pays 
traditionnellement chrétiens, mais aussi celle du Japon. Non seulement 
les chrétiens japonais, peu avant et pendant la deuxième guerre mon- 
diale, n’opposèrent aucune résistance, sauf exceptions extrêmement rares, 
au gouvernement fasciste et militariste d'alors, mais ils envoyérent en- 
core des «missionnaires » comme ouvriers de «pacification »y dans les 
pays asiatiques que les Japonais avaient envahis, à la suite de leurs pré- 
décesseurs américains et européens. Dans les pas de l’armée japonaise 
si cruelle et sous sa protection, les missionnaires chrétiens ont alors 
pacifiquement prêché l’évangile de Dieu aux «indigènes » : « Cherchez 
d’abord le royaume et la justice religieuses. Peu importe qui domine po- 
litiquement. Tous les Asiatiques sont frères devant notre Père qui rêgne 
au ciel...» Une telle activité missionnaire n'eut, et heureusement, pres- 
que aucun sens politique. Les missionnaires japonais furent peu nom- 
breux, et l'occupation japonaise des pays asiatiques ne dura pas long- 
temps. Mais ces faits marquèrent profondément la nature du christia- 
nisme du Japon d’après guerre. De même qu'il avait accepté autrefois 
un gouvernement militariste en disant que la politique n'est qu’une 
réalité secondaire, et que notre premier devoir est de garder la foi chré- 
tienne, d’un tout autre ordre — éternel —-, il a toléré, et même accueilli, 
l'occupation américaine du Japon et des autres pays asiatiques. 

En 1945, les Américains n'ont fait que succéder en Asie aux Japonais, 
aux Anglais, aux Hollandais et aux Français. Leur rôle colonialiste est 
le même. Is le tiennent simplement d’une manière beaucoup plus mo- 
derne et assurée. Or, les chrétiens japonais les ont accueillis comme 
émancipateurs et évangélistes. La propagande anti-communiste du chris- 
tianisme américain traditionnel, appuyée par la logique de la guerre 
froide, résonnait à leurs oreilles comme une nouvelle de salut. Nous 
pensons à un exemple actuel : les Européens ne connaissent pas bien le 
fait d'Okinawa, cet archipel au sud du Japon dont tous les habitants 
sont japonais et qui demeure sous l'occupation américaine, vingt-cinq 
ans après la fin de la guerre. La base américaine la plus importante de 
toute l'Asie s’y trouve, grâce à laquelle le gouvernement des Etats-Unis 
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Mais est-ce cet évangile-là que Jésus a prêché ? Si c'était vrai- 
ment son intention de distinguer aussi catégoriquement entre ce 
qui est à César et ce qui est à Dieu, entre le domaine politique et 
celui de la foi religieuse, et de laisser ainsi s’harmoniser la force 
politique de l’ordre établi avec la proclamation de l’évangile, 
comme le font tant de théologiens traditionnalistes de notre pays, 
je ne pourrais pas, en tant qu'exégète du Nouveau Testament ne 
pas me désolidariser de ce « Jésus »-là, ne pas refuser cet ensei- 
gnement si contradictoire avec l’évangile du salut. Même si nous 
devions être considérés comme anté-christs, il nous faudrait réa- 
liser notre émancipation véritable, celle de notre peuple, celle des 
peuples du monde entier. Là réside, je crois, le vrai devoir de 
tous ceux qui étudient le Nouveau Testament. 


Mais une telle interprétation de la parole de Mc 12, 17 reflè- 
te-t-elle exactement l'intention de Jésus ? Cela ne me semble pas 
probable. Une distinction aussi catégorique entre les domaines 
politique et religieux me semble trop idéaliste et trop moderne 
pour qu’elle soit la pensée du Jésus historique. Une telle distinc- 
tion présuppose des notions extrêmement abstraites : celle de 
« politique » et celle de «religion », toutes deux étant considé- 
rées comme des domaines qui existent en soi. En fait, cette manière 
abstraite de comprendre l'être humain, de le compartimenter, de 
diviser son être et son activité en secteurs étrangers les uns aux 
autres, relève d’un modernisme idéaliste caractéristique. La pensée 
de Jésus, vivant en Palestine au 1” siècle, n'avait aucune raison 
de se conformer à de telles abstractions idéologiques. 


peut continuer la guerre vietnamienne. Toutes ces dernières années, les 
B 52 partaient quotidiennement d’Okinawa pour bombarder le Vietnam 
du Nord. L'armée américaine d’'Okinawa n’est pas contrôlée par le pouvoir 
civil. Le gouvernement indigène n’y possède aucune autonomie, étant 
sous la direction d’un délégué du gouvernement des Etats-Unis, qui n’a 
d’ailleurs pas de contrôle direct sur l’armée. La présence de cette armée 
étrangère — la plus puissamment équipée en armes nucléaires — qui, 
politiquement aussi, domine la région, est une tragique réalité. Okinawa 
est aujourd’hui presque dans la même situation que la Palestine du 1er 
siècle sous domination impériale de Rome. Dans cet archipel où tous les 
mouvements pacifistes, sans parler des mouvements révolutionnaires, 
sont rigoureusement réprimés, les églises chrétiennes — qui y sont nom- 
breuses — sont doucement protégées, et même aidées par les occupants. 
La relation entre l’église indigène et l’armée étrangère y est plus intime 
que celle qui existait entre le Sanhédrin juif et l’armée romaine. Pour- 
quoi ? Appartenant à des ordres complètement üifférents, dit-on, l’église 
et l’armée n'ont pas à s’opposer. Le christianisme d'Asie, au moins en 
son courant principal, agit ainsi aujourd’hui en idéologue de l’impéria- 
lisme américain. Mais l'impérialisme américain d'aujourd'hui n’est pas 
seul en cause : l'impérialisme japonais est en train de renaitre vigoureu- 
ep Il vaudrait donc beaucoup mieux qu’un tel christianisme n'’exis- 
plus. 
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« Ce qui est à César » signifie, dans le contexte de la contro- 
verse qui nous est rapportée en Mc 12, 13-17, l'impôt à payer 
à l'empire romain. Tout le monde s'accorde sur ce point. Il n’est 
pas question ici de «la politique » en général, encore moins de 
l'ordre terrestre tout entier. Il s’agit d’une chose décidément con- 
crète et réelle. Il faudrait noter que le mot grec traduit ici, nor- 
malement, par « ce qui est » est un pronom démonstratif au neutre 
pluriel (#4). Le contexte nous incite à comprendre ce pronom au 
neutre pluriel comme se rapportant à des objets concrets, et non 
à un domaine abstrait. « Ce qui est à César» est une possession 
de César ; c'est l'impôt qui lui est dû. Quand on interprète cette 
parole de Jésus, on ne devrait donc jamais oublier qu'il s’agit 
concrètement de la controverse sur l'impôt impérial, et non d’au- 
tre chose. Ce serait une déformation inadmissible du sens de cette 
parole que d’en tirer une conclusion sur la relation générale et 


abstraite de la foi religieuse avec la politique. 


Alors, que signifie « ce qui est à Dieu » ? Si « ce qui est à César » 
ne signifie pas autre chose que l'impôt impérial, n'est-il par nor- 
mal de prendre « ce qui est à Dieu » comme signifiant l'impôt à 
payer à Dieu ? Si « ce qui est à César » est une notion concrète, 
Jésus doit renvoyer à quelque chose de tout aussi concret par 
l'expression « ce qui est à Dieu ». Mais qu'est-ce que l'impôt dû 
à Dieu ? Dans la Palestine de ce temps-là, nous ne connaissons 
pas d'autre impôt que celui imposé à tous les Juifs adultes pour 
le temple de Jérusalem, l'impôt appelé « didrachme ». Ainsi dans 
la controverse où son adversaire lui demande de décider de lat- 
titude à prendre face à l'impôt impérial, Jésus introduit le pro- 
blème de l’autre impôt qui est à payer au temple, qui est collecté 
au nom de Dieu, qui semble donc en apparence appartenir à un 
ordre complètement différent des problèmes politiques posés par 
la domination impériale de Rome, maïs qui n’est malgré tout 
qu'un impôt, c'est-à-dire lui aussi un problème indéniablement 
politique, économique et social. Celui qui met en question l'impôt 
dû à César, doit mettre aussi en question les contributions reli- 
gieuses. 


Or Jésus dit ici: « Rendez à César ce qui est à César, et à 
Dieu ce qui est à Dieu ». Comment interpréter cet acte de « ren- 
dre » ? Cela signifie-t-il que, de même que c’est un devoir saint 
et absolu de présenter l’offrande à Dieu, c'est aussi un devoir nor- 
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mal et naturel de payer l'impôt à César ? Que, de même que l'on 
donne au temple de Jérusalem son offrande comme une expres- 
sion de reconnaissance à Dieu, un acte par lequel on rend grâce 
au Seigneur céleste, il faut rendre au seigneur terrestre les bien- 
faits donnés par l’ordre établi de l'empire ? 


Toutes les activités de Jésus au cours de sa vie s’orientent, nous 
le savons, dans une direction contraire. 


D'une part, Jésus n'approuvait pas positivement le paiement 
de l’impôt à l'empire romain. Si les éléments propres au récit 
de la passion de l'évangile de Luc remontent bien à une strate en- 
cienne de la tradition — ce qui est très probable — nous pouvons 
admettre l’historicité de la parole rapportée en Lc 23,2. Selon cette 
parole, le peuple juif accusa Jésus devant Pilate d’avoir trompé le 
peuple en s’opposant au paiement de l'impôt à César. On ne peut 
dire avec certitude si cette scène est, dans son entier, historique- 
ment exacte ou non, mais il est au moins très probable que déjà 
du vivant de Jésus, la rumeur selon laquelle il s'exprimait contre 
l'impôt romain était répandue parmi le peuple. Jésus n’a certaine- 
ment pas développé un mouvement de résistance contre la domi- 
nation de la Judée par les Romains, comme le faisaient les zé- 
lotes. Mais il n’y a pas de fumée sans feu. Si Jésus n'avait pas 
exprimé de quelque façon son opinion contre l'impôt impérial, 
ou tout au moins si ses activités dans leur ensemble n'avaient pas 
impliqué une telle attitude contre l'empire romain, cette rumeur 
n'aurait pas été répandue. En fait, une parole évangélique comme 
celle de Mc 10, 42 ss. implique une attitude sévère contre la do- 
mination impériale de Rome. Jésus y dit à ses disciples : « Vous 
savez que ceux qu’on regarde comme les dominateurs des nations 
règnent sur elles en maîtres et que les grands exercent leurs pou- 
voirs sur elles. Il ne doit pas en être ainsi parmi vous ». L'évan- 
géliste Marc a changé cette parole en leçon catéchétique concer- 
nant la vie communautaire, par l'introduction de l'expression 
« parmi vous ». Selon lui, parmi les chrétiens, chacun doit servir 
tous les autres. Mais à l’origine, le sens de cette parole devait 
être beaucoup plus radical. À mon avis, on ne peut interpréter 
«les dominateurs des nations» comme étant «les seigneurs de 
chaque nation », les seigneurs qui sont originaires de chaque na- 
tion et qui gouvernent chacun la leur (la traduction de la Bible 
de Jérusalem, « les chefs des nations », ne nous paraît pas exacte). 
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Il paraît plus juste de comprendre l'expression comme désignant 
ceux qui dominent les nations, les dominateurs impérialistes des 
nations conquises. Âu temps de Jésus, cela ne pouvait viser que 
les dominateurs romains : les impérialistes romains et leurs sup- 
pôts indigènes exercent leurs pouvoirs pour dominer les peuples 
soumis ; vous ne devez pas être comme eux. Quand il faut déci- 
der de votre place dans ce monde mis en état d'oppression par 
l'empire romain, ne vous joignez pas à la classe dirigeante, qui 
n’est dans cet ordre établi qu’un suppôt du pouvoir impérial. Dé- 
cidez de rester radicalement dans la classe opprimée du peuple. 
Cette parole de Jésus ne serait ainsi pas un simple enseignement 
de morale religieuse individualiste, mais une prise de position 
dans et contre l’ordre établi de la société d'alors. Cela implique 
une orientation profondément politique. Celui qui déclare une 
telle chose dans la situation politique si dure de la Palestine du 
17 siècle, pourrait-il recommander à autrui de payer l'impôt à 
César ? Cela est impossible. 


D'autre part, l'évangile de Matthieu nous rapporte une autre 
rumeur concernant une opposition de Jésus à l'impôt du temple. 
Selon Mt 17, 24 ss. les collecteurs du didrachme avaient entendu 
dire que Jésus ne voulait pas payer la taxe au temple. Le récit 
qui suit a clairement pris une forme légendaire, mais ce qui est 
sans doute un fait historique c’est que l'attitude de Jésus donna 
souvent au peuple l'impression qu'il était opposé au prélèvement 
d’une telle taxe. Les autorités du judaïsme de ce temps-là n'avaient 
pas seulement un pouvoir religieux, mais également un pouvoir 
quasiment politique. Non seulement le Sanhédrin, qui remplissait 
le rôle de gouvernement fantoche sous la direction de Rome et 
qui était formé avant tout de membres de la haute aristocratie 
religieuse de la ville de Jérusalem, mais aussi tout le système 
religieux du judaïsme, dans la mesure où il exerçait une contrain- 
te sociale, avaient un sens fortement politique. La foi religieuse 
du judaïsme faisait en même temps fonction de discipline quo- 
tidienne pour la vie sociale du peuple, et c’est pourquoi le temple 
de Jérusalem et la classe aristocratique et sacerdotale formée au- 
tour de lui régnaient au sommet de ce système religieux d'une 
façon rigoureuse et exerçaient un réel pouvoir politique sur le peu- 
ple juif. La taxe du temple fournissait à la puissance de l’aristocra- 
ti religieuse le fondement économique de sa domination sur le 
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peuple. Alors que Jésus alla jusqu'à prononcer la prophétie de 
la destruction du temple jérusalémite (cf. Mc 13, 1 ss. — à notre 
avis, cette prophétie est l'expression radicale du refus de l’existen- 
ce même du temple —), n'est-il pas naturel qu’il se soit exprimé 
contre la taxe du temple, sinon officiellement par une déclaration 
devant la multitude du peuple, au moins d’une façon telle que la 
rumeur en allait être répandue parmi le peuple ? 


Nous pouvons donc conclure que Jésus s’opposait à l'impôt 
à payer au temple aussi bien qu’à celui qui revenait à l’empereur 
romain. S'il en est ainsi, sa parole : « Rendez à César ce qui est à 
César, et à Dieu ce qui est à Dieu » doit être interprétée dans un 
sens ironique : Vous me demandez si l’on doit payer l'impôt à 
César ou non ? Mais la pièce d’un denier appartient à César, à la 
structure économique par laquelle l'empire romain exerce sa do- 
mination sur tous les peuples du monde. Or si vous mettez en 
question le pouvoir politique de l'empire romain, vous ne pouvez 
pas évitez de clarifier aussi votre attitude à l'égard de ce que vous 
interprétez comme appartenant à Dieu : la taxe du temple. L’au- 
torité religieuse de Jérusalem n'est pas moins que l'empire ro- 
main une puissance politico-économique. Elle aussi est une struc- 
ture par laquelle les gens de la classe dirigeante exploite économi- 
quement le peuple au nom de Dieu. Les dirigeants juifs ne sont 
pas des étrangers, certes ; mais repousser la domination de la force 
étrangère en la déclarant athée et vouloir soutenir la structure de 
l'aristocratie religieuse jérusalémite — tout autant puissance d’op- 
pression et d'exploitation — c'est soutenir l'égoïsme des gens au 
pouvoir. S'il était justifié de soutenir le pouvoir de cette 
aristocratie au nom de Dieu, il serait aussi justifié de soutenir 
le système économique de l'empire romain au nom de César. 
Pour le peuple opprimé, et surtout pour le peuple galiléen, il n’y a 
pas grande différence entre l'autorité romaine et l'autorité jéru- 
salémite, tant qu’elles oppriment et exploitent le peuple. Qu'elles 
soient étrangères ou non n'importe pas. Rendez donc à César, si 
vous voulez, ce qui est à César, vous autres gens religieux qui 
imposez au peuple la taxe du temple en déclarant qu’elle appar- 
tient à Dieu. 

On a souvent discerné dans cette parole une critique de l’atti- 
tude révolutionnaire des zélotes. Mais comprise comme il me 
semble qu’elle doit l'être, sa portée polémique est encore beau- 
coup plus grande : elle attaque toute idéologie religieuse qui jus- 
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tifie une certaine forme de pouvoir politique. C’est d’ailleurs un 
problème difficile que de définir l'attitude des zélotes d’une façon 
historiquement précise et nous n’avons pas à traiter ici de cette 
question. Mais on peut dire que c’est pour le moins une interpré- 
tation simpliste et déformante que de mettre leur mouvement en 
parallèle avec certains mouvements modernes révolutionnaires, 
par ex. avec l’activité du Front de Libération Nationale du Viet- 
nam (interprétation donnée par M. Doi, historien japonais), ou 
avec l’activité de résistance contre le nazisme de 1940 à 1944 
(S.G.F. Brandon). Quant au passage que nous venons d'étudier, 
il est certain que Jésus n’y cherche pas à polémiquer directement 
pour ou contre l'opinion des zélotes. Cela est confirmé non seule- 
ment par le sens de ses paroles, tel que nous l'avons analysé ci- 
dessus, mais aussi par le contexte du récit où elles sont pronon- 
cées. Il s’agit de la question posée par les Pharisiens et les Héro- 
diens. Les zélotes n'apparaissent pas ici. Certes, le v. 13 est pro- 
bablement une mise en scène due à la main rédactionnelle : la 
combinaison des Pharisiens avec les Hérodiens est une caractéris- 
tique typique de la rédaction de l’évangéliste Marc (cf. 3, 6; 8, 
15). Nous ne pouvons par conséquent pas répondre avec certitu- 
de à la question de savoir qui étaient en fait les interlocuteurs de 
Jésus dans cette controverse. Mais ils étaient de toute manière 
des gens religieux qui désiraient défendre dans un sens ou dans 
un autre la tradition du judaïsme. Parmi eux se trouvaient sans 
doute des Pharisiens. L'idée de théocratie sacerdotale, comprise 
comme s’opposant au pouvoir impérial des étrangers ou à celui de 
la royauté juive, était d’ailleurs répandue et maintenue non seu- 
lement parmi les zélotes, mais aussi parmi presque toutes les sectes 
du judaïsme. Elle est beaucoup plus ancienne que l’origine du 
zélotisme. 


En ce qui concerne la forme du pouvoir politique, Jésus était 
très réaliste. L’insistance sur la théocratie des sectes juives, zélotes 
ou non, était en revanche une attitude idéaliste. Insister sur le 
fait que, même en politique, Dieu seul doit diriger le peuple, ne 
peut conduire, si on passe à la mise en pratique, qu’à un système 
de domination par l’aristocratie sacerdotale. L'ambiguïté de l’idéo- 
logie théocratique consiste en ce que la relation sociale entre les 
dominants et les dominés n’est pas reconnue pour ce qu'elle est 
réellement par les dominants. C'était là la réalité du monde anti- 
que. 
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Jésus connaissait, croyons-nous, la vanité d’une telle idéologie. 
Si la résistance contre la force romaine ratifiait automatiquement 
les prétentions de l'aristocratie sacerdotale, Jésus ne pouvait pren- 
dre position ni pour ni contre Rome. Tant qu'il suppose un peu- 
.  ple opprimé, il est vain de se demander quelle forme de gouverne- 
‘ ment politique il faut choisir. La pensée de Jésus vise tout autre 
. chose. En disant : « Rendez à César ce qui est à César, et à Dieu 
ce qui est à Dieu», Jésus s’est montré à la fois indifférent au 
problème de la politique de l'empire romain, et critique à l'égard 
de l’idéologie de l'aristocratie sacerdotale juive traditionnelle. 


Kenzo TAGAWA, 
Osaka. 
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Luc 9, 57-62. Vivre en adultes 


Les pages qui suivent sont le développement d'un travail 
fait au Camp romand des femmes protestantes qui eut lieu du 25 
au 27 septembre 1970 à Vaumarcus. Je dois beaucoup au travail 
des vingt quatre groupes qui y étudièrent le texte de Luc 9, 57-62. 


Nous avions pour ambition d'aider les participantes à vivre 
une expérience communautaire aussi adulte que possible. Pour 
les accompagner et les stimuler dans leur recherche, nous avions 
formé une petite équipe d'animation, composée de M. F. Schlem- 
mer, psychologue, de M. P. Reymond, directeur d’« Evangile et 
Culture », et de moi-même, pasteur dans une paroisse de Genè- 
ve. Nous espérions que l'étude en commun de Luc conduirait à 
une lecture plus « adulte» de l'Evangile et projetterait un éclai- 
rage plus « évangélique » sur nos problèmes d'adultes. 


Les groupes s’engageaient dans leur recherche sans aucune pré- 
paration. Un des membres de chaque équipe avait suivi un stage 
de sensibilisation aux méthodes d’animation de groupes. Mais 
nous nous étions abstenus de toute étude préalable du texte, pré- 
férant laisser les équipes aborder l'Evangile « à froid ». 


Les trois premiers entretiens devaient faire ressortir une double 
difficulté, ressentie fortement par la majorité des groupes : diffi- 
culté de comprendre le texte, voire de l’accepter, ne fut-ce qu’à 
titre de « réactif » ; et difficulté de s'impliquer dans une recherche 
commune. Plusieurs groupes parlaient de « blocage », devant un 
écrit ressenti comme sacré. Pourtant, une dynamique s’amorça, 
permettant de cerner de plus près les difficultés de « vivre en 
adultes », puis de les assumer dans une série de jeux d'expression 
qui suivirent le troisième entretien en groupes. 


Le soir du 26 septembre, nous avons essayé de faire le point 
de la recherche et de la relancer en présentant un certain nombre 
d'éléments d’information. J'ai essayé de mieux situer le texte 
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de Luc. M. Reymond tenta une approche du thème à travers une 
réflexion théologique plus systématique. M. Schlemmer apporta 
quelques données fondamentales de la psychologie. 


Les deux derniers entretiens conduisirent les groupes dans des 
directions très différentes. Les uns aboutirent à de véritables im- 
plications, à de nouvelles possibilités d'engagement. D’autres se 
trouvèrent brusquement confrontés à des problèmes douloureux, 
personnels à un ou plusieurs membres. D’autres encore, en petite 
minorité, n'arrivèrent pas à se dégager de tensions internes au 
groupes, toujours plus violentes. 


D'une manière générale, le camp a tenu ses promesses. L'étude 
en commun d’un texte de l'Evangile a permis de vivre une expé- 
rience de vie communautaire et de progresser dans une évolution 
favorable. Il resterait à voir dans quelle mesure ce camp aide 
aujourd'hui celles qui y participèrent à « vivre en adultes ». 


I. LA PLACE DE LUC 9, 57-62 DANS L'ŒUVRE DE LUC. 


1. L'ambition de Luc. 


Luc écrit à des chrétiens de la deuxième et de la troisième 
génération chrétiennes, pour les aider à retrouver le dynamisme 
missionnaire de l'Evangile. Pendant quelque cinquante ans s’est 
amorcée une libération de l’homme et de la femme. Ce mouve- 
ment ne doit pas s’enliser dans les routines ecclésiastiques, ni s’ab- 
sorber dans une intériorisation de l’expérience religieuse. L'espé- 
rance apportée par Jésus ne se joue pas dans une communauté 
particulière, encore moins dans un « domaine réservé » de notre 
vie. Elle tend à l’universalisme et concerne l’homme dans la to- 
talité de ses relations avec le monde. Elle veut devenir son histoi- 
re, l’histoire de sa famille, de sa société. Elle vise à promouvoir 
un homme adulte, un société majeure. 


L'église a pour mission non seulement de proclamer son espé- 
rance, mais aussi de l’inscrire dans de nouvelles formes de vie. 
C'est pourquoi elle doit pouvoir se situer dans l’histoire. Elle doit 
redécouvrir l’impact de la personne de Jésus (de son œuvre, de ses 
paroles) sur l’histoire des hommes. Elle doit pouvoir dégager les 
lignes de force qui ont leur origine en Jésus-Christ. 
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Luc va essayer de remonter le temps, à travers les générations, 
jusqu’au Jésus de l’histoire. Son ambition est celle d’un historien. 
Il l'exprime dans un ouvrage en deux volumes. Le premier, — 
notre 3° évangile —, s'arrête longuement aux origines de notre 
temps, à l'étape décisive qui amorce un tournant de l'histoire 
universelle : le temps de la vie de Jésus, son chemin de la Galilée 
à Jérusalem qui culmine dans sa mort et sa résurrection. Le 
deuxième volume, — notre livre des Actes des Apôtres —, brosse 
un tableau passionnant des étapes qui mènent de Jésus jusqu'à 
l'église que Luc connaît à la fin de 1° siècle. 


Sur deux points essentiels, l'analyse de Luc se distingue radica- 
lement de celles d’historiens profanes : 


a) Le devenir de l’histoire n’obéit pas à des lois inhérentes à 
l'histoire, ou à un principe métaphysique. Il reste soumis à la 
personne de Jésus-Christ. Comme Paul, Luc ne se réfère pas seu- 
lement au Jésus du passé, mais tout autant au ressuscité, à celui 
qui a déjà atteint le but, la « stature parfaite de l’homme adulte » 
(Eph 4, 13). Le devenir de l’histoire est lié au mouvement vers 
le Christ qui est devant nous, vers une société nouvelle de la nou- 
veauté du Ressuscité. 


b) La force qui imprime à l’histoire son mouvement n'est pas 
de l’ordre de la nature créée. Elle est dynamique du Saint-Esprit, 
force maenifestée et donnée par le Créateur. Même Jésus n'entre- 
prend sa mission qu’à partir du moment où « le Saint-Esprit des- 
cend sur lui» (Le 3, 21). De même, l'Eglise est en attente jus- 
qu’au jour de la Pentecôte (Ac 1 et 2). Le devenir de l'histoire, — 
et le devenir de l’homme —, ne se laisse pas réduire à une évo- 
lution, il conduit à un avenir vraiment nouveau, parce qu'il est 
animé de la dynamique de l'Esprit créateur. 


2. La méthode rédactionnelle de Luc. : 


Luc n’a pas connu Jésus personnellement. Pour écrire ses Li- 
vres, il doit avoir recours à des sources, écrites ou orales, déjà en 
circulation dans les églises. Pour le 3° évangile on peut en citer 
trois. 


a) La première fournit à Luc les grandes lignes de son plan. 
Il s'agit d’un écrit, sous forme de drame, qui met en scène le 
Christ libérateur des puissances du Mal, tel qu'il a été vu par 
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son entourage juif. Jésus combat l'adversaire qui opprime les 
hommes et il le terrasse sur la croix. C'est l’évangile de Marc, 
rédigé entre 70 et 72. 


b) La deuxième source a retenu de Jésus le portrait du pro- 
phète : Jésus place les hommes devant les choix qui décident de 
leur sort au jour du jugement. Mais c’est aussi un livre de sa- 
gesse : Jésus est exemplaire dans sa fidélité à la justice et à la sa- 
gesse selon Dieu ; il est le modèle de l’homme qui n’a pas peur 
de s'engager et de s’en tenir à ses choix, dussent-ils lui coûter la 
vie. Cette source a vraisemblablement donné naissance à un écrit, 
vers les années 60 à 65 déjà. Elle provient de milieux chrétiens 
d’origine juive, mais de culture grecque, proches d’Etienne (Ac 6 
à 7) qui a suivi Jésus jusqu'au martyre. 

c) La troisième source est orale. Elle nous restitue Jésus vu par 
les gens simples, par les chrétiens qui ne savent ni lire, ni écrire, 
mais qui écoutent avec fascination les récits d’un narrateur doué 
d'une bonne mémoire autant que d’une verve intarissable. A son 
sujet, il faut parler d’un véritable cycle de récits, empreints de 
poésie, évoquant l’homme que Dieu a donné pour offrir son ami- 
tié et son aide aux plus petits, aux plus déshérités. De nombreux 
indices font penser qu'à l’origine de ces récits il pourrait y avoir 
des femmes de l'entourage de Jésus. 


Luc a fait de ces trois sources une œuvre originale. Il ne les a 
pas seulement combinées entre elles, il les a récrites, pour trans- 
mettre à son église le message qu’il se sent autorisé à donner au 
nom du Christ vivant, comme pasteur et comme théologien de sa 
communauté. Alors même qu'il s'adresse à un public cultivé, dans 
une langue élégante, il ne cache jamais sa préférence pour la 
source narrative, pour ce récit populaire, si proche des gens sim- 
ples. 


3. L'intention de Luc 9, 51 à 19, 27, 


Lc 9, 57-62 est contenu dans la troisième partie de l'évangile 
qui va de 9, 51 à 19, 27. On a parlé, à ce propos, de la création 
la plus originale de Luc. Cette partie n’a effectivement pas de 
parallèle dans les autres évangiles. 


Le premier verset de cette partie (Lc 9,51) indique d'emblée 
le thème général : « Le temps de son élévation s'étant approché, 


129 


FOI ET VIE 


Jésus prit résolument le chemin de Jérusalem ». Ce « voyage » à 
Jérusalem devient un « leitmotiv » : Le 10, 38; 13, 22. 33; 17, 
11 ; 19, 11. 28. Pourtant, impossible de le localiser : les quelques 
indications géographiques que Luc fournit occasionnellement ne 
permettent pas de tracer un itinéraire sur la carte de la Palestine. 
Luc s'intéresse à un autre itinéraire. Jésus est en chemin ; il cher- 
che sa voie ; il cherche la vraie affirmation de sa personnalité. Il 
tend vers son être adulte, vers son « élévation » (v. 51). Or, cette 
élévation a lieu sur la croix. Pour Luc, Jésus s'affirme pleinement 
au moment où il meurt entre deux brigands. Sa mort révèle son 
envergure. Sur la croix, il agit de la manière la plus adulte. 
Qu'est-ce à dire ? 


Toute la deuxième partie de l'évangile (Lc 3, 21 à 9, 50) nous 
a présenté Jésus agissant et parlant avec l’autorité du fils de Dieu. 
Jésus est conscient de ses possibilités extraordinaires, mais aussi 
des limites que l’obéissance à Dieu lui impose. N'est-ce pas là le 
portrait le plus valable d’un homme authentiquement adulte ? 
Il y manque pourtant un trait essentiel : être adulte, ce 
n'est pas seulement être en pleine possession de ses moyens, c'est 
encore, — et surtout —, se donner. Jésus atteint la pleine stature 
du Christ par le don lucide et libre qu’il fait aux hommes de sa 
personne, de sa vie. Le chemin de Jésus tend vers le don, vers 
la communication de sa vie aux hommes, il culmine dans un acte 
d'un amour vrai et total. Ainsi, la croix nous manifeste le fils 
de Dieu dans sa vraie maturité. 


Savoir se donner. Dans la troisième partie de l’évangile, Luc 
nous montre ce qu'il entend par là. Jésus ne chemine pas seul. 
Il est en route avec des disciples. Dans le plan de Luc, l'accent se 
déplace de la manifestation de l'Evangile, en la personne de Jésus, 
au partage de l'Evangile, à sa communication aux disciples, par 
Jésus. Jésus associe les disciples à sa propre recherche, il les for- 
me. 


4. « Suivre Jésus ». 


À trois reprises, nous trouvons l'expression «suivre Jésus » 
dans notre péricope (Le 9, 57. 59. 61). Le verbe est au futur ou 
à l'impératif. Il implique une décision et, par là, fait appel à la 
liberté de l’homme. Il implique aussi un mouvement. Celui qui 
suit Jésus se met en route, en recherche, il donne à sa vie une 
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orientation précise, il vise un but. L’adulte se caractérise précisé- 
ment par sa capacité d'assumer des choix lucides, par sa mobilité 
et sa disponibilité et par son ambition à atteindre un but. 


Pourtant, l'expression « suivre Jésus » est ressentie le plus sou- 
vent comme « infantilisante » : 


a) Elle opère comme un tranquillisant. Christ devant — nous 
derrière : il est seul responsable et nous dégage de nos propres 
responsabilités. Effectivement, Luc nous présente de cette maniè- 
re les relations entre Jésus et ses disciples. Tout au long du voya- 
ge à Jérusalem, Jésus abrite ses disciples et crée autour d'eux un 
climat de sécurité paisible. Mais ce temps idyllique prendra fin 
le soir de la première Cène (il suffit de relire Le 22, 35-38). A 
partir de son arrestation, Jésus ne sera plus jamais « devant » les 
disciples de cette manière. Dès lors, le disciple devra s'engager 
dans un combat, parfois jusqu’au martyre, pour suivre le Christ. 


b) Elle provoque des blocages. Jésus-Christ est le point de 
mire, sa croix est exemplaire, son Evangile est l’idéal. Nous res- 
sentons très fortement la distance qui nous sépare de cet idéal. 
Suivre Jésus apparaît à beaucoup comme une exigence impossi- 
ble. S'opèrent alors des blocages. On se réfugie dans une attitude 
passive, on «suit le mouvement » ; devant nous, il y a des pas- 
teurs, un gouvernement d'église, le conseil œcuménique ou le 
Pape — et, enfin, le Christ; on suit, on suit. Ou bien, on se 
bloque dans une crispation d'ordre moral ou spirituel : on se dé- 
sespère dans l'effort de courir après un idéal inatteignable. 


Mais est-ce bien le sens du verbe « suivre » ? 


Le terme scolouthein, traduit par «suivre », a donné le fran- 
çais « acolyte ». Dans le grec classique il est pris généralement 
dans une acception péjorative: se compromettre avec quel- 
qu'un. Il n’'évoque donc pas une distance, par rapport à celui qu’on 
suit, mais une proximité ; on pourrait presque parler de promis- 
cuité, en tout cas de complicité. 


Jésus s'est compromis avec les hommes. Luc le montre, dans 
la deuxième partie de son évangile, en compagnie de pécheurs 
notoires, d'hommes et de femmes méprisés, rejetés de la société. 
Il n’a pas honte de se lier d'amitié avec eux. Voilà aussi le sens 
de la croix. Voilà aussi un certain goût de l’amour adulte : ac- 
cepter l’autre, se compromettre avec lui. 
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À partir de Le 9, 57, Jésus demande à des hommes de se com- 
promettre avec lui. Il les invite à s'impliquer dans sa propre re- 
cherche et dans sa mission. Il chemine à côté des disciples pour 
les aider à découvrir avec lui le vrai sens de la vie. 


Jésus nous appelle donc à un « compagnonnage », pour nous 
aider à nous découvrir nous-mêmes, pour devenir adultes, en plei- 
ne possession de notre personnalité et capables de nous donner 
nous-mêmes. À l'expression allemande « Nachfolge Christi » il 
faudrait peut-être préférer « Mit-folge Christi» et souligner for- 
tement «mit» — «avec» —, afin de retrouver dans l’exhorta- 
tion à suivre Jésus la promesse de sa présence libératrice. 


5. Remarques sur le style de notre péricope. 


Le 9, 57-62 comprend trois petites unités. Chacune présente 
une parole de Jésus sur la condition chrétienne, prononcée à l’oc- 
casion de trois vocations (v. 57-58; v. 59-60; v. 61-62.) 
Elles sont introduites par une parole de Luc, les rattachant au 
thème du «chemin» (v. 57a). 


Luc les a trouvées regroupées dans la source qui présente en 
Jésus le prophète et le maître de sagesse (cf 2b p. 129). 


De la prophétie, les trois paroles de Jésus gardent non seule- 
ment le ton impératif, l'appel aux ruptures radicales, mais aussi 
un air de famille avec l'épopée du prophète Elie (cf en particu- 
lier : 2 Rois 2, 1-2 et 1 Rois 19, 20). La personnalité d’Elie se 
profile à l'arrière-plan d’autres textes de l’évangile de Luc (Lc 9, 
30-31 ; 9, 54; cf 2 Rois 1, 10. 12, etc). Dans certains milieux 
juifs on attend une seconde venue d’Elie et on voit en lui le Juge 
des temps derniers, le « Fils de l’homme» de Dan 7 qui jugera 
toutes les puissances. Jésus se démarque d’Elie, dont on voulait 
peut-être lui faire endosser le rôle. Il est bien le prophète et le 
juge futur (le « Fils de l’homme »), mais pas à la manière violente 
d'Elie. 

De la sagesse, les trois paroles de Jésus tiennent le langage 
imagé, l'aspect énigmatique, voire paradoxal qui évoque plus qu'il 
ne définit, à la manière des Proverbes ou de l'Ecclésiaste. Image 
contrastée dans la première parole (v. 58) : les animaux les plus 
agités et les plus mobiles ont un gîte, — Jésus, dans son huma- 
nité, a une existence errante, comme la Sagesse dont le livre 
d'Enoch (ch. 42) dit qu’«elle erre sur la terre sans feu ni lieu ». 
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La deuxième parole a la forme provocante du paradoxe (v. 
60) : des morts ne peuvent certainement pas ensevelir d’autres 
morts ! Jésus laisse entendre que des vivants peuvent être des 
morts. Les mots « vie» et « mort» auraient-ils un sens différent 
de celui que nous leur donnons habituellement ? 


Au v. 62 nous trouvons une métaphore tirée de la vie agricole ; 
elle a la forme d’un proverbe populaire et se retrouve, avec des 
mots semblables et un sens analogue, dans la philosophie popu- 
laire grecque (notamment chez Hésiode, « Des travaux et des 


jours », 443). 


IL. Luc 9, 57-62. VIVRE EN ADULTES. 


1. v. 57-58. L'image de la mère. 


Un homme se présente plein d'enthousiasme. Il est déjà «en 
chemin », il veut suivre Jésus. Jésus le met en garde contre le 
besoin de tout être (même des animaux les moins sédentaires) 
d'un gîte, d'un refuge. 


L'image du nid évoque celle de tous les refuges et de tous les 
rêves de sécurité : le paradis perdu, l’âge d’or, le passé idéalisé 
dont nous disons si facilement : « c'était le bon temps ». Elle re- 
flète le désir de trouver en Dieu ou par Dieu un confort spirituel 
ou matériel. Elle traduit l'espoir, souvent enthousiaste, de ceux 
qui cherchent dans la religion la sécurité absolue, le « repos de 
l'âme ». 

Fondamentalement, elle correspond au besoin instinctif de re- 
tourner au sein maternel. La nostalgie du refuge s'exprime par 
la voix de l'enfant qui n’est pas encore vraiment venu au monde, 
qui est en sécurité parce qu'une mère le porte. 


Jésus nous oriente vers l'avenir. Il veut nous entraîner vers un 
monde nouveau qui n'est pas celui des origines et qu’il appelle 
« le Royaume ». Avec lui s’ouvre la perspective d’un monde où 
tout est encore à faire, où toute la richesse de la création est en- 
core à manifester, où la paix doit encore se dégager d’un monde 
en guerre et où l’amour doit encore se libérer des égoïsmes. 


Voilà pourquoi Jésus ne promet pas un refuge, mais le risque 
de l'aventure. Son chemin ne passe pas à côté des tensions. Il 
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n'apporte pas de réponses toutes faites à nos questions, mais nous 
place sans cesse devant de nouvelles questions sans réponse. Il 
se heurte constamment à des résistances et ne nous permet pas de 
faire l’économie de la souffrance. C'est ainsi qu’il mène à une 
vie d'adulte. 


Pour s'engager sur ce chemin, l’homme doit rompre avec l'i- 
mage de sa mère. 


Nous devons nous libérer du besoin de sécurités extérieures à 
nous, qu’elles soient d'ordre matériel ou idéologique. Il nous faut 
orienter notre vie moins vers le passé que vers l’avenir. Ce que 
nous avons été ne doit plus nous empêcher de miser sur ce que 
nous serons. L'image de la mère ne doit pas fausser celle du Christ. 


Rompre avec l'image de la mère ne signifie cependant pas 
la fin de nos liens avec notre mère, mais implique des relations 
renouvelées, recréées, réinventées sans cesse. Et cela est vrai aussi 
de nos autres sécurités. L’adulte peut vivre sans elles, il n’en a plus 
un besoin vital. Pour autant, il ne les rejette pas en bloc. Il se 
situe différemment par rapport à elles. Il les apprécie en fonction 
de la promesse d'amour et de paix du Christ (et non par rapport 
à son besoin à lui). Il les accepte dans la mesure où elles lui per- 
mettent de se donner plus librement et avec plus d'authenticité. 


2. v. 59-60. L'image du père. 


Ensevelir son père a été, de tout temps, un devoir sacré. Der- 
rière le devoir, il y a l’image du père. Je dois le respect à mon père. 
Je ne me fais pas une image confiante, mais inquiétante du père, 
tant que mes relations avec lui relèvent du devoir. 

La religion du devoir asphyxie l’enfant. Les possibilités infini- 
ment variées de l'enfant ne peuvent se couler dans les moules 
du devoir (même si ces devoirs se diversifient à l'infini, comme 
dans la législation juive). Elles sont étouffées et se muent peu à 
peu en réflexes automatiques. 

Sans doute, l'enfant ne peut grandir sans acquérir certains 
réflexes, ne serait-ce que pour le protéger de dangers qu'il ne me- 
sure pas: «tu ne dois pas traverser la route en dehors des pas- 
sages protégés »… 

Mais que l'éducateur y prenne garde: la religion du devoir 
dessèche l'être humain, comme un arbre sec qui ne portera ja- 
mais de fruit. 
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C’est à la religion du devoir que Jésus en à. Il sait que l’image 
du père la domine. Il faut rompre avec elle pour pouvoir porter 
du fruit. Et, ici, le fruit est l'Evangile, la promesse de vie. Vivre 
d'une promesse, face à la mort, même d’un être très cher ! Quand 
le devoir prime l'espérance, la mort gagne ; elle nous attire dans 
son champ magnétique, elle nous enferme dans une existence dont 
l'avenir est borné par le cimetière. 


Peut-être faut-il parfois agir comme l'adolescent et passer par- 
dessus bord tous les devoirs, claquer la porte au père et à ses exi- 
gences. Pour Jésus, le chemin de l'adulte ne s'arrête évidemment 
pas à la révolte de l'adolescent. Il ne prêche ni l’impiété, ni la ré- 
volte, ni l’anarchie. S'il rejette la religion du devoir, il parle moins 
contre le devoir lui-même que pour la promesse. 


La promesse relativise nos devoirs. Ils n’ont plus de valeur en 
soi, mais se justifient seulement par rapport à la mission d’annon- 
cer l'Evangile. Même si le père est mort, nous avons encore une 
mission, un but à atteindre. Des richesses sont en nous, un amour 
en nous ne demande qu’à s'épanouir : l'amour de Dieu, l’amour 
du Père qui nous a donné le Christ. Voilà l'autorité qui a le droit 
d'exiger notre obéissance. Pour vivre cet Evangile, — et pour le 
transmettre —, nous avons certes besoin de nous « discipliner ». 


Au cimetière, l'amour veut parler de l’espérance de vie. Il veut 
nous libérer des contraintes du devoir, comme de la paralysie de- 
vant la mort. Il veut devenir le moteur de tout notre com- 
portement. Il veut aussi nous faire découvrir un nouveau visage 
du père. Parce que l’amour nous unit au Père de Jésus-Christ, au 
libérateur, à celui qui est vainqueur de la mort. 


3. v, 61-62, Devenir soi-même. 


La maison que Jésus évoque est plus large que la famille, telle 
que nous la connaissons. Elle implique le clan. Elle suggère la 
société. Elle rappelle le poids des contraintes que l'entourage res- 
treint ou élargi fait peser sur nous. 


Nous comprenons sans peine la nécessité d’une rupture avec 
l'emprise des conformismes. « Prendre congé de chacun », c'est- 
à-dire s'arranger avec tout le monde, tenir compte de toutes les 
opinions, comment est-ce possible ? Pourtant, nous sommes très 
souvent pris dans la nasse des conventions, des politesses et des 
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gentillesses, au point de ne plus savoir nous affirmer, de ne plus 
être capables de « tracer notre propre sillon », avec notre « char- 
rue » à nous. 


Comment devenir nous-mêmes ? Voilà l'enjeu de l'appel de 
Jésus. Son appel veut nous mettre en route ; il ne veut pas nous 
enchaîner à lui. Jésus nous bouscule, nous fait sursauter, réagir, 
pour qu'enfin nous prenions conscience de notre propre valeur. 
Nous ne vivons pas par personne interposée, à travers notre mère, 
notre père, la société. Nous avons notre valeur unique : celle que 
Dieu nous a conférée. 


Lc 9, 57-62 a de quoi choquer le lecteur. C'est à dessein que 
Jésus emploie une thérapie de choc, pour libérer l'adulte de ses 
aliénations, pour nous rendre à nous-mêmes en nous rendant no- 
tre avenir. C'est ainsi qu'il est le « Sauveur ». 


4. Devenir adultes. 


Nous nous trouvons, maintenant, pris dans une nouvelle ten- 
sion. 


D'une part, Jésus provoque des choix nets, des décisions indis- 
cutables. Il veut que nous nous affirmions et que nous procla- 
mions notre foi, comme notre espérance. 


D'autre part, ces choix veulent rester ouverts, nous mettre en 
recherche. Pouvons-nous découvrir notre chemin sans reconnaître 
nos limites ? Et pouvons-nous discerner notre avenir sans voir 
celui des autres ? 


Moi et les autres : deux pôles de notre vie qui créent la tension 
de la vie communautaire, Jésus n'aborde pas ce thème par un ex- 
posé. Il va mettre ses disciples à l'œuvre, dans de petites équipes 
qui auront à vivre leurs tensions dans un service commun, dans 
une mission qu'il va leur confier, dans une tâche où ils auront 
besoin les uns des autres pour atteindre leurs objectifs. À notre 
péricope succède la « mission des soixante-dix » (Le 10, 1-24). 


Cet exercice missionnaire a une valeur pédagogique. Il doit 
aider les disciples dans la découverte de l'amour. Luc 9, 57-62 
n'est qu'une étape, sans doute décisive, sur le chemin de l'adulte. 
Elle à fait découvrir au lecteur la disponibilité de l'adulte. Cette 
disponibilité doit le conduire au don de soi, à l'amour. 
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Nous ne serons donc pas étonnés de voir Jésus « monnayer » 
l'expérience de vie communautaire de 10, 1-24 dans trois périco- 
pes centrées sur le thème de l’amour (10, 25-28) : l'amour du 
prochain (10, 29-37), la spécificité de notre amour pour Dieu 


(10, 38-42), la communion d'amour dans la prière (11, 1-13). 
Mais il faudra encore un long cheminement en commun, la 
mort solitaire de Jésus et les retrouvailles de Pâques, avant que 


les disciples ne soient prêts à partager, d’une manière vraiment 
adulte, l'amour que le Christ a pour eux. 


Ulrich RUEGG, 
Genève. 
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Une vision prophétique 
et eschatologique de l’histoire : 
le livre des Actes 


On ne saurait trop insister sur la dimension prophétique et 
eschatologique du livre des Actes des Apôtres et du livre de l’Apo- 
calypse attribué à l’apôtre Jean. Tous deux présentent, chacun à 
sa manière mais en se complétant mutuellement, une interpréta- 
tion prophétique et théologique de l’histoire et de l’eschatologie. 


En effet, c'est en prenant ici le mot «histoire» pour désigner 
le grand ensemble des faits de la vie de l’humanité, et tout parti- 
culièrement sous l'angle religieux (rapports de l’homme avec 
Dieu et avec sa révélation divine) et en prenant le mot « eschato- 
logie » au sens théologique des choses qui doivent arriver à la 
fin du monde, que nous pouvons dire que ces deux livres procè- 
dent et témoignent d’une vision à la fois prophétique et théolo- 
gique : tous deux dépassent les frontières immédiates du temps et 
de l’espace dans lesquelles se situent historiquement les faits 
qu’ils racontent ou annoncent, et tous deux montrent très bien 
leur dimension éternelle et surnaturelle, selon la perspective di- 
vine dans laquelle leurs auteurs se sont placés. C'est pour cela 
que tous deux permettent une interprétation plus adéquate de 
l'histoire, c’est-à-dire une mise en valeur plus exacte de son sens 
profond. 


Ainsi tant le livre des Actes des Apôtres que l’Apocalypse, 
l'un complétant l’autre, aident à discerner, à partir des événements 
qui forment l’histoire du christianisme, de la Nouvelle Alliance, 
de son début à sa fin, le message que Dieu a voulu transmettre 
aux hommes qui croient en lui et ont cru en son Fils, et, par leur 
intermédiaire, aux hommes du monde entier *. 


1 En vérité, c’est uniquement dans cette perspective que le livre des 
Actes autant que celui de l’Apocalypse gardent leur valeur. Sans elle, 
le premier, avec sa longue suite d'épisodes, devient vite ennuyeux, et 
le second, avec ses visions, devient inintelligible. 
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Les réflexions qui suivent se borneront au livre des Actes des 
Apôtres, sans prétendre apporter quelque chose de nouveau mais 
avec le seul but de permettre une prise de conscience de la ri- 
chesse inépuisable qui peut vivifier aujourd’hui encore la vie de 
chaque croyant. 


Un objectif clairement exprimé 


Le livre des Actes des Apôtres a été écrit par saint Luc, l’au- 
teur du troisième évangile. Cette affirmation de la tradition la 
plus ancienne de l'Eglise est confirmée par un examen philolo- 
gique et littéraire attentif des deux écrits ?. 


Saint Luc a nettement exprimé son objectif. Médecin, homme 
de grande culture humaniste, probablement originaire d’Antio- 
che en Syrie, disciple et compagnon de l’apôtre Paul et grand 
serviteur de l'Evangile *, il présente son livre comme un deuxiè- 
me tome complétant le premier, qu’il avait écrit auparavant et 
qui concernait les œuvres et les paroles du Seigneur . 


A l'origine les deux livres ne devaient former qu’un seul en- 
semble, mais par la suite, lors de la jonction au « premier » livre, 
l'évangile, de trois autres écrits semblables, on donna au « deuxiè- 
me » livre le titre d’« Actes des Apôtres », avec la signification 
en vogue de « faits» ou « gestes » des apôtres *. Cette dénomina- 
tion a été d'autant plus heureuse qu'on sait que les historiens et 
les exégètes modernes définissent souvent cette œuvre comme 
« l’histoire des origines chrétiennes » et y discernent le complé- 
ment naturel du premier écrit de saint Luc°. 


2 En ce qui concerne l’auteur du livre des Actes, voir L. Cerfaux, in 
Introduction à la Bible, Robert et Feuillet, vol. II, p. 366, Paris 1959. Ce 
qui importe avant tout c'est de ne jamais oublier que dans son état 
actuel, le livre des Actes se présente comme le deuxième tome d'un ou- 
vrage qui devait relater l'histoire de la fondation du christianisme et 
À le Era tome était constitué par l’évangile de Luc; cf. Ac 1, 1-2, 
e ; 


3 Cf. Col 4, 10-14; 2 Cor 8, 18; Phlm 24; 2 Tim 4, 11; Ac 11, 20-26; 
16,#10-16:: 20, 5657 127,01%ss, 
4 L'évangile. 


k 


5 J. Dupont, dans la Bible de Jérusalem, explique que dès l’année 
150 ce titre a été donné au livre selon la coutume de la littérature hel- 
lénistique qui connaissait les Actes d'Annibal, les Actes d'Alexandre, etc. 


6 Cf. J. Dupont, dans la Bible de Jérusalem. 
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Une composition littéraire assez nette 


Selon une composition littéraire assez nette, saint Luc a dis- 
posé son livre de la façon suivante : 


Prologue : 1, 1-3 


Première partie : l'expansion de l'Eglise au milieu du judaïs- 
me, avec comme principal protagoniste l’apôtre Pierre, chap. 1 
à 12 : a. naissance de l'Eglise du Christ à Jérusalem et premières 
prédications de Pierre : 1, 4 - 6,7; b. expansion de l'Eglise à tra- 
vers la Palestine : 6, 8 - 9, 31 ; c. expansion de l'Eglise en Pales- 
tine au-delà des frontières du judaïsme : 9, 32 - 12, 24. 


Deuxième partie : l'expansion de l'Eglise au milieu du paga- 
nisme, avec comme principal protagoniste l’apôtre Paul, chap. 
12 à 28: a. expansion de l'Eglise vers les régions de l’Asie Mi- 
neure (Asie Proconsulaire) : 12, 25 - 16, 5 ; b. expansion de l’E- 
glise vers les régions de l’Europe (bassin de la Méditerranée) : 16, 
6 - 19, 20; c. expansion de l'Eglise jusqu’à Rome (capitale du 
« monde habité » : ozkumene) : 19, 21 - 28, 31. 


Une pensée très dynamique 


Le dynamisme de l'histoire que saint Luc a voulu rapporter ne 
doit pas, cependant, se cacher sous cette composition littéraire ; 
telle n’a pas été son intention. Au contraire, ce qu'il a voulu 
montrer à travers son récit, c'est que l'expansion admirable de la 
foi chrétienne a été l'œuvre de cette même force surnaturelle que 
le Christ avait répandue sur ses disciples et ses apôtres au matin 
de la Pentecôte, qu'elle a été l’œuvre du Saint Esprit. Car, en 
écrivant son livre, saint Luc n’a pas perdu de vue — pas un seul 
instant — la parole du Christ avant son Ascension : « Jean, lui, 
a baptisé avec de l'eau, mais vous, c'est dans l'Esprit Saint que 
vous serez baptisés sous peu de jours. Vous serez alors mes témoins 
à Jérusalem, dans toute la Judée et la Samarie et jusqu'aux con- 
fins de la terre » ”. 


Ce n’est que dans la perspective de ces paroles du Seigneur, 
consignées par Luc au commencement de son récit, que l’on pour- 
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ra saisir toute la valeur de ce qu’il a choisi de raconter pour met- 
tre en évidence le fait que l’expansion de l'Eglise a été un événe- 
ment surnaturel, car la force intérieure qui l’avait assurée n’était 
autre que l'Esprit de Jésus lui-même. 


La pensée de saint Luc est donc évidente et très ferme; en 
dépit de la diversité très grande de son récit vif et haut en cou- 
leurs, il à voulu mettre en évidence d’une part le fait que l’Eglise 
irait jusqu'aux extrémités de la terre, et d'autre part le fait que 


cette expansion de l'Eglise était le fruit de l’action du Saint Es- 
prit. 


Une vision essentiellement théologique 


Ainsi saint Luc a-t-il eu pour but bien plus qu’une histoire du 
christianisme primitif, complète dans ses faits; il a voulu mettre 
en relief la force de l'expansion spirituelle du christianisme, par 
le récit de quelques événements spécialement choisis. 


Dans le livre des Actes on ne trouve donc pas une histoire 
détaillée ou une chronique précise et fidèle des événements des 
quelque trente premières années de la vie de l'Eglise, mais bien 
davantage une vision essentiellement théologique de l’histoire 
que saint Luc a su puiser dans les faits qu’il a racontés en déga- 
geant leur dimension et leur valeur universelles — dans l’espace 
et dans le temps — et irremplaçables. C'est précisément parce 
qu'il a voulu donner cette vision théologique de l’histoire du 
christianisme primitif — et y a réussi — qu'il a pu donner en 
même temps une vision prophétique de toute l’histoire de l'Eglise, 
au sens le plus large et le plus réel de la prophétie qui est celui 
d'une interprétation surpassant les limites de l’espace et du temps. 
Si bien que la première page de l’histoire de l'Eglise reste pour 


toujours dominante ; elle éclaire et explique toutes celles qui 


devaient être ou qui seront encore écrites, « jusqu'à ce qu'Il vien- 
ne» *. 
Un témoignage affermissant la foi de tout chrétien 


C'est précisément cette interprétation, tout à la fois théologique 
et prophétique, qui donne sa force de témoignage à l’histoire de 


8 1 Cor 11, 26. 
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l'Eglise ; elle formait d’ailleurs déjà le noyau de la catéchèse 
primitive. 


En effet, si saint Luc, dans son premier livre, a eu un objectif 
très net, explicitement déclaré dans son prologue: manifester à 
son destinataire Théophile, par son récit des actes et des paroles 
du Christ, l'exactitude de la catéchèse reçue, dans son deuxième 
livre — et le livre des Actes se présente vraiment comme le 
« deuxième livre » constituant nécessairement la suite du premier 
— il a voulu de même présenter une catéchèse, une instruction 
religieuse, une confirmation dans la foi, par le récit exact et soi- 
gneux des actes et des paroles de l'expansion de l'Eglise, révé- 
lant l'œuvre messianique du Christ. Une telle expansion n'allait 
pas de soi; elle correspondait aux larges perspectives de la mis- 
sion du Messie annoncé par les Prophètes, allant de Jérusalem, 
la cité sainte des promesses jusqu'à Rome, la capitale du « monde 
civilisé » d'alors. C'était la réalisation de ce que le Christ lui- 
même avait dit à la Samaritaine : « Le salut vient des juifs» ; 
mais dans la perspective universaliste du salut déjà annoncée par 
les prophètes et confirmée par le Christ lui-même à cette même 
Samaritaine : « Ce n'est pas sur cette montagne. que vous ado- 
rerez le Père... les vrais adorateurs adoreront le Père en esprit et 
en vérité, car ce sont là les adorateurs tels que les veut le Père » *. 
On voit dès lors la grande force de témoignage de cette his- 
toire : elle affermit la foi, car elle est la manifestation évidente 
que l'expansion dans laquelle tout chrétien se laisse à son tour 
entraîner est une œuvre divine méritant toute sa foi et une adhé- 
sion sans restriction, pour toute sa vie. 


Les racines bibliques du témoignage de Luc 


Mais la vraie signification de cet événement divin ne peut être 
connue d’une façon complète que si on le place, comme l’a fait 
saint Luc, dans la perspective de la révélation divine de tout 
l'Ancien Testament selon laquelle le don de l'Esprit est une carac- 
téristique personnelle du Messie. 


En d’autres termes, c'est toute la notion du rwxh Jahve,, de 
l'Esprit de Dieu, qui est importante ici; elle était exprimée en 


9 Jn 4, 21-28. 
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hébreu par les termes de « souffle » ‘° et de « vent » ‘*; par elle 
on prenait connaissance de la vie divine et de ses manifestations 
par la force également divine agissant dans le monde en vue de 
restaurer toutes choses dans l'harmonie, la paix, la beauté ; cette 
restauration devait être l’œuvre messianique par excellence ; il 
appartiendrait au Messie — l’Oint de Dieu — de la réaliser. Car 
la caractéristique du Messie selon les prophètes, c'est d’être celui 
qui répandra, d’une façon surabondante et inépuisable, l’« Esprit 
de Dieu » 7, C'est ce que Jean Baptiste avait bien compris, et 
nous le savons par le témoignage qu’il en a lui-même donné‘ ; 
c'est ce qu'avait également compris l’apôtre Pierre, en parlant 
au nom de tous pour expliquer le prodige de la Pentecôte comme 
la réalisation messianique par excellence **. 


L'ère messianique est l'ère de l'Esprit 


Le récit de saint Luc donne ainsi toute sa force à cet arrière- 
plan prophétique : l’ère messianique devait être l'ère de l'Esprit. 
Jésus avait donné l'Esprit d’une façon pleine et permanente. L'ère 
messianique était donc commencée. Par ailleurs, l'expansion de 
l'Eglise se faisait par la force du même Esprit : elle était donc ex- 
pansion de l’ère messianique. Plus encore : l'Eglise franchissait les 
frontières géographiques et religieuses du judaïsme: c'était le 
signe évident que l'ère messianique commençait à réaliser le salut 
selon les perspectives prophétiques. L'Eglise, en prenant posses- 
sion de la capitale du monde civilisé et en pénétrant jusque dans 
la maison des Césars }*, réalisait vraiment le salut total et uni- 
| versel. D'où l'importance, pour le récit de saint Luc, des deux 
pôles : Jérusalem, point de départ, et Rome, point d'arrivée. Cela 
| suffisait pour avoir la vision, en même temps théologique et pro- 
| phétique, du monde dans la perspective eschatologique du triom- 
phe final du Christ. 


10 Souffle — signe de la vie physique et signe des sentiments, de la 
pensée, du vouloir; d'où signe de la vie. En parlant du «souffle de 
Dieu » les prophètes et auteurs bibliques voulaient signifier la vie, la pen- 
sée, les sentiments et la volonté de Dieu. 
| 11 Vent — force redoutable, cause de phénomènes puissants et ex- 
traordinaires. Ainsi, lorsque les prophètes et les auteurs bibliques par- 
laient du vent, il voulaient signifier l’action toute puissante et en mé- 
me temps redoutable, admirable et prodigieuse de Dieu. 

12 Cf. surtout Es 11, 1 ss et Joël 3, 1ss. 

13 Cf. Jn 1, 29-34; Le 3, 16-17. 

14 Cf. Ac 2, 14 ss. 

15 Ac 28, 14; cf. Ac 25, 12. 
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Mais il y a encore un pas à faire: par son récit, saint Luc 
souligne que l'Esprit Saint était cet Esprit dont Jésus avait parlé 
et qui serait donné après son ascension et sa glorification :*. 


Les faits choisis par saint Luc pour former la trame de son récit 
témoignent, avec une évidence particulière, que l’ère messiani- 
que est l'ère du Christ glorifié agissant par l'Esprit, aussi bien 
dans les cœurs que dans la communauté. Survenant soit à Jéru- 
salem, soit en Judée ou en Samarie, soit à Antioche ou au long 


des voyages missionnaires de l'apôtre Paul, soit à Ephèse, à Athè- : 


nes, ou à Corinthe, soit à travers la mer et les naufrages, soit 
surtout à Rome, la cité des Césars, ces faits le manifestaient tous 
avec clarté :?. 


L'Esprit et l'eschatologie 


II restait en même temps bien clair que la foi chrétienne était 
essentiellement « christocentrique » et qu'elle engendrait — 
comme elle le fait encore aujourd'hui — dans ses disciples, indi- 
viduellement et collectivement, la grande attente et la grande 
espérance en son triomphe définitif; car l'attente de l'Eglise — 
la nôtre par conséquent — est faite de l'assurance de la présence 
du Christ qui conduit son œuvre, dès le jour de son Ascension 
jusqu’au jour de sa parousie **. 


C'est pourquoi les données de saint Luc ont été et demeurent 
suffisantes pour témoigner que le Christ agit par l'Esprit dans ses 
disciples et vit en eux, et pour montrer qu'une histoire de l'Eglise 
ne peut avoir de véritable intérêt que dans la mesure où elle con- 
tinue le livre des Actes, dans une même perspective théologique et 
prophétique. 


L'ère messianique continuera de s'étendre, mais n’atteindra son 
but qu’à la venue du Seigneur, quand la nouvelle Jérusalem vien- 
dra sur notre terre. C'est ce qui nous fait saisir de quelle façon 
l'enseignement de saint Luc exige de l'Eglise une attitude d'at- 


16 Cf. Le 24, 49; Ac 1, 8; cf. Jn 14, 16 s. et 16, 7. 18. 

17 L'apôtre Paul a la même perspective dans son apologie de II Cor, 
lorsqu'il fait remarquer que tout ce qu'il a enduré en tant que héraut 
de l'Evangile et ministre de la parole est pour lui de haute valeur. 

1S C'est bien la RRPeRTe, déjà signalée, du dernier entretien des 
disciples avec le Maître avant son Ascension et de la scène même de 
l'Ascension telle que saint Luc la rapporte au commencement des Actes : 
cf. Le 24, 49 et Ac 1, 6-8. 10-11 
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tente et de vigile telle qu’elle est exprimée dans 1 Cor : « Chaque 
fois, en effet, que vous mangez ce pain et que vous buvez cette 
coupe, vous annoncez la mort du Seigneur, jusqu’à ce qu'il vien- 
ne » ‘°. D'autant plus que cette attitude nous lie au message par 
lequel saint Jean clôt son livre de l’Apocalypse : « L'Esprit et 
l’Epouse disent : Viens. Oh, oui, viens Seigneur Jésus ! » *°. 

C'est là ce qui unit très étroitement le livre des Actes et le livre 
de l’Apocalypse; car dans l’Apocalypse on retrouve bien cette 
même vision théologique et prophétique de l'eschatologie dans 
l'histoire. 


Martinho Penido BURNIER, 0. p. 
Rio de Janeiro. 


* | 19 1 Cor 11, 26. 
20 Apoc 22, 17-20. 
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La communauté chrétienne 
dans le livre des Actes 


Actes 6, 1-7 et 10, 1— 11. 18 (15, 6-11) 


Introduction 


Quand nous interrogeons la Bible au sujet de la communauté 
chrétienne, nous ne recherchons pas des vérités éternelles ou des 
impératifs éthiques. Nous savons que Jésus a appris à ses disciples 
que Dieu les aimait et leur a commandé sur la base de cet amour 
de s'aimer les uns les autres. Mais cela ne nous est pas d’un 
grand secours pour édifier la communauté et participer à sa vie. 
En effet, nous n’arrivons souvent pas à nous aimer les uns les 
autres. Comment donc y parvenir ? Où sont les ressources, la 
puissance créant et maintenant la communauté ? Que devons- 
nous faire et que doit-il nous arriver si nous voulons la vivre ? 


Les études bibliques qui suivent * visent à nous aider à entrer, 
sur cette question, en dialogue avec un auteur du Nouveau Tes- 
tament, Luc. Un dialogue implique que nous ne soyons pas des 
auditeurs passifs, mais des vis-à-vis actifs, apportant nos questions 
et nos expériences. Pour être vrai, il exigera de nous le même 
effort mental, la même sensibilité, le même engagement radical 
que Luc lui-même a apportés à son œuvre. Il exigera que nous 
fassions face aux durs problèmes de nos communautés comme il 
l'a fait en son temps. Il se peut même que nous ne le rencontrions 
vraiment que si nous dialoguons également avec ceux que nous 
trouvons aujourd'hui difficiles à rencontrer. Les chrétiens d'origine 
juive et les chrétiens d’origine païenne ne s’accommodaient pas 


1 Nous ne publions ici que les deux premières études d’une série parue 
au cours de l’année 1970 dans «Concern», magazine féminin édité 
par l'Eglise presbytérienne des Etats-Unis. 
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plus facilement les uns des autres que les noirs et les blancs, les 
jeunes et les parents d'aujourd'hui. Mais ce côté du dialogue ne 
peut dépendre que de chacun d’entre nous, non des notes de tra- 
vail que nous donnons ci-dessous. 


Par ailleurs, Luc doit être mis à l'abri de notre tendance à 
penser qu'il nous parle directement. Si nous voulons l'écouter, il 
faut le laisser parler en son propre temps et selon son milieu, 
être affrontés aux questions qu'il se posait, ainsi que ses lecteurs. 
Il se peut qu'il s'intéresse à des choses qui ne nous touchent pas, 
ni ne nous intéressent. Il se peut aussi que certaines de ses préoc- 
Ccupations coincident avec les nôtres, et que Luc nous éclaire alors 
aussi directement qu'il a tenté de le faire pour ses premiers lec- 
teurs. Mais nous ne découvrirons vraiment l’aide qu'il nous offre 
qu'en nous efforçant d’entrer dans son monde et dans sa culture 
qui nous sont souvent bien étrangers. Les commentaires et les in- 
troductions au Nouveau Testament sont là pour nous aider à y 
pénétrer en tâtonnant. Mais il est important de se rappeler que 
ces livres ne sont que des tentatives de cerner et d'interpréter 
l'œuvre de l’auteur : aucune ne s'impose comme « la juste » mise 
au point. Il faut toujours l’examiner à la lumière du Nouveau 
Testament lui-même. 


Mais avant tout, il faut aborder Luc comme un homme réel, 
écrivant à des lecteurs réels. Il faut chercher quels étaient son 
but et sa façon d'écrire et à quoi ils correspondaient ?, Il faut dis- 
cerner en quelle mesure il était lié ou au contraire se sentait libre 
à l'égard de son passé et de ses traditions. Bref il s’agit de le 
rencontrer en tant que personne. 


Préparation aux études 


* Imaginons donc Luc, un chrétien d’origine païenne, cultivé (il 
écrit un meilleur grec, plus littéraire, que celui de Matthieu, de 
Marc, de Jean ou de Paul), érudit de l'Ancien Testament, rédi- 
geant son œuvre vers la fin du premier siècle, quelque 40 ou 50 
ans après les événements qu'il décrit. Il n’était pas seulement un 
narrateur utilisant des sources historiques, mais aussi un prédica- 


| teur, et un théologien ayant une pensée propre. Son œuvre com- 


2 Si nous ne lisons pas Luc dans sa propre langue, il sera bon de se 
servir d'autant de traductions que possible, 
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prend deux tomes, l'évangile de Luc et le livre des Actes des 
Apètres, qui s présentent comme étroitement unis Pour tenter 
de comprendre ce fait, nous pouvons : 

L Lire lévangile et les Actes pour avoir un premier contact 
avec Loc Remerquer son intérè pour les femmes ; sa sympathie 
pour les pauvres ; son attention aux questions matérielles : il y in- 
ste davantage que les autres auteurs du Nouveau Testament 
(nous ne connaissons par exemple l'histoire de Bon Samaritain 
que par son évangike) Penser au fai qu'il s'est servi de sources, 
dom l'une devait ètre, très probablement, notre évangile de Marc. 
Noxer sa liberté en reprenant les récits de Marc; il a, per ex. 'en 
Le 12, 89 repris Me 8, 38 mais omis Mc 9, L. Il savait que œ 
qui a été dt en Me 9, 1 ne s'était pas vérifié S l'on compere 
Mec 10, 4245 avec Le 22, 25-27, on voi que Marc et Luc n'ont 
pes compris le wie et là mort de Jésus de la même façon. 

2 Nous ne connaissons pes les sources dont Luc s'est servi pour 
composer les Actes Mais le caracière épisodique de l'œuvre sug- 
gère qu'il disposait de fragments et de morceaux — par ex Ac 
6, 1-7 — qu'il « comme tisés pour en faire un tout. Des études 
Enguistiques ont démontré que les «sommaires » qui apparais- 
Sant de temps en temps (per ex 2, 43-47 : 4 32-35) ont dû être 
de Pierre, Enenne et Paul (œxtte pratique était courante chez les 
historiens de l'antiquité). 

Ces fais sugsèrent deux choses D'une part Luc n'est pes en 
train de raconter simplement des événements passés mais de les 
interpréter en vue d'en cœrtain but D'autre part — noter l'accent. 
mis sur l'unké et ls joie dans les «sommaires» — Ie vie com-4 
meonmsuteire posait peut-être certains problèmes à Luc et à ses lec-” 
tœurs Il s peur qu'un des buts du livre des Actes ait été de dire 
que le désir de communauté chrétienne ex trouver une réponse, 
devenir une réalté. 

3. Lac n'a pes écrit de lettres comme Paul, ni une sort d'essai" 
théologique comme l'auteur de Fépitre sux Hébreux Il transmet 
son message per sa façon de raconter l'histoire non sculement de 
Jéses, comme d'autres l'avaient déjà fai, mais de l'Eglise primi- 
tive, comme personne, à notre Connaissancæ, ne l'avait encore 
fax Loc spperemment croyait que l'histoire de l'église primitive, 
telle qu'il l'a comprise et écrite, avait quelque chose d'important à 
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dire aux chrétiens d'origine païenne à la fin du premier siècle. 
La forme littéraire des Actes nous donne une indication sur sa 
pensée. Le livre se divise en deux parties. La première (ch. 1-12) 
traite avant tout de l’église de Jérusalem. La seconde (ch. 13-28) 
s'occupe de la propagation de l’évangile zu-delà de la terre des 
Juifs. On trouve ce plan du livre en Ac 1, 8. Dans la première 
partie, la figure dominante est celle de Pierre ; mais elle contient 
déjà le premier des trois récits de la conversion de Paul (9, 1-30). 
Dans la deuxième partie, Paul est l'acteur principal ; mais au ch. 
13 Pierre revient au centre de la scène pour y jouer un rôle im- 
portant. En Gal 2, 1-10 Paul parle de Pierre comme de l’apôtre 
(= missionnaire) des Juifs, et de lui-même comme de l’apôtre des 
païens. Luc veut-il, dans son livre des Actes, montrer le lien étroit 
qui unit l'Eglise des juifs et celle des païens ? Les chrétiens d’ori- 
gine païenne du temps de Luc risquaient-ils d'oublier tout c 
qu'ils devaient à l'Eglise des juifs ? Luc pensait-il que la commu- 
nauté chrétienne authentique ne pouvait se constituer qu'en con- 
naissant Ou peut-être même en s'appropriant son passé ? 


4. Les premiers lecteurs de Luc avaient les cinq premiers ch2- 
pitres des Actes en tête lorsqu'ils lisaient l’histoire racontée en Ac 
6, 1-7 ou celle d’Ac 10, 1— 11. 18. Il nous faut donc les lire en 

notant particulièrement l'usage que l'auteur fait de l'Ancien Testa- 

ment et ce qu’il dit de l'Esprit Saint. Plusieurs savants affirment 
qu'on devrait appeler le deuxième tome de Luc «les Âctes de 
l'Esprit Saint ». Que fait l'Esprit ? Que permet-il à l'Eglise de fai- 
re ? Quelle est sa fonction ? 

| 

| 

| 

| rest 

we 


Noter comment Luc interprète la Pentecôte en Ac 2, 17-21. Il 
cite l'Ancien Testament, c'est-à-dire Joël 2, 28-32, pour interpré- 
ter l'avènement de l'Esprit saint *, qui accomplit une promesse 
faite aux juifs. Quand Luc parle de l'Esprit, il pense à cette pro- 
messe de l'Ancien Testament. 


5. Plusieurs savants pensent que ÂAc 6, 1-7 est délibérément 
modelé par Luc sur Nb 11. Lire ce passage et tirer des conclu- 
sions. Contrôler les similitudes et les différences avec Ac 6, 1-7. 
(En Nb 11, il s'agit de nourriture, et Moïse a besoin d'aide : mais 
Dieu se fâche avec les juifs ; en Ac 6, il n'est pas dit que ceux 


On lira avec ne pros Ne DE TRE de noirs Testument, 
IL, 1re partie, G. 8 : le jour de Jahvwvé; Labor et Fides, 1967. 
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qui « murmuraient » avaient tort.) Peut-être Luc croyait-il que 
l'histoire se répète, mais avec une différence : l’avènement de 
Jésus, le Messie, l’accomplissement des promesses, auraient établi 
de nouvelles règles pour faire face au « murmure » au sein de la 
communauté. 


ACTES 6, 1-7 


Le cadre du récit 


Ac 6, 1-7 raconte le premier conflit qui s’est produit entre des 
groupes de croyants dans l’église de Jérusalem. C'est la première 
allusion à une menace surgissant à l’intérieur même de la commu- 
nauté chrétienne. Admettons que Luc ait trouvé cette histoire 
dans ses sources. Pourquoi l’a-t-il insérée ici ? 

Regarder encore une fois les ch. 1-5. Comment Luc décrit-il la 
vie de l’église dans les « sommaires » ? Qui fait quoi dans l’église ? 


Noter surtout les allusions aux «témoins » ; qui sont-ils et que 
font-ils ? 


Noter comment Luc décrit la relation de la nouvelle communauté 
au judaïsme, et comment, selon lui, Pierre parle explicitement des 
liens avec le passé d'Israël. 


Noter la réaction des gens du dehors. Qui sont les ennemis et 
pourquoi le sont-ils ? 


Regarder brièvement Ac 6, 8 — 8, 3 et 8, 4-8. 26-40, les his- 
toires d’Etienne et de Philippe. Une des raisons pour lesquelles Luc 
a inséré ici notre récit, c’est de présenter ces deux personnages. Les 
v. 1 et 2 font aussi partie du cadre de l’histoire. En étudiant le 
passage il faut se mettre à la place des Douze, tels que Luc les a 
décrits, pendant que les foules affluent à l’église. 


Luc raconte l'histoire 


Il faut travailler ici au moins sur deux niveaux. Nous avons 
la version lucanienne de l’histoire ; mais nous devons être atten- 
tifs aux différences possibles entre l’histoire telle que Luc la ra- 
conte, et celle qu’il a reçue (sans parler de changements ayant 
pu survenir lors de la transmission de l’histoire, depuis l'événe- 
ment originel jusqu’à son arrivée à Luc). Luc avait devant lui un 
récit qui traitait de deux groupes dissidents dans l’église et de La 
solution d'un problème qui se posait à eux. 
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Quoi qu’il en soit des « Hellénistes » et des « Hébreux », ils étaient 
tous des juifs convertis à la foi chrétienne (noter « Nicolas, un prosé- 
lyte d’Antioche », v. 5 = un Grec devenu juif et converti au christia- 
nisme). Au sein de la communauté, un groupe de chrétiens murmure. 
Le problème concerne le bien-être économique (et les veuves). Noter 
de quelle manière on fait face au problème : en le résolvant, non en 
le tolérant. Noter par ailleurs qui fait quoi: où réside l’autorité ? 
qui choisit les « Sept» ? («La multitude des disciples », v. 2 et 
« toute l’assemblée », v. 5, désignent — on peut le supposer — toute 
l’église, les Hébreux et les Hellénistes.) 


Comment résout-on le problème ? Noter que tous les noms des 
Sept sont grecs, et que ceux qui « murmuraient » sont appelés Hellé- 
nistes. Noter aussi ce que signifie l'imposition des mains dans les 
Actes : parfois (8, 17) mais pas toujours (10, 44), c’est la manière 
dont on reçoit l'Esprit saint. Mais ce n’est pas le cas ici. Parfois 
(9, 12. 17) mais pas toujours (3, 7), c’est la manière dont on guérit 
les malades. En 13, 3 c’est la manière dont certains reçoivent la 
charge de représenter d’autres personnes d’une manière particulière. 
11 semble que ce dernier sens se rapproche de celui de notre passage. 
Quel est le critère du choix des Sept ? Noter ce que disent les Actes 
de ceux qui sont «remplis de l'Esprit» (4, 8.31; 6, 10 ; 7, 55; 
9, 17; 11, 24 ; 13, 9) ; que font-ils ? 


L'histoire dans les sources de Luc 


Le récit présente d'étranges aspects. On ne peut dire avec certi- 
tude qui est visé par les expressions « Hébreux » et « Hellénistes », 
puisque Luc n'emploie pas ces termes ailleurs pour désigner dif- 
férents groupes dans l’église “. Les Hellénistes étaient, peut-être, 
des juifs de langue grecque, ou, comme on l’a suggéré, des juifs 
plus influencés que d’autres par la culture grecque. Les impré- 
cations d’Etienne contre le temple (Ac 7, 44-51) ont amené 
quelques exégètes à penser que les Hellénistes étaient des juifs 
moins rigides que d’autres au sujet de l’observance de la loi et du 
culte juifs. Ac 8, 1 suggère qu'Etienne fut cause de la persécution 
des chrétiens par les juifs, en indiquant que tous n’observaient 
pas toutes les règles de la religion juive. 

Un autre fait est étonnant : les Sept sont choisis pour « servir 
aux tables» (ou faire les comptes), mais ils n'apparaissent plus 
tard que dans le rôle de «ministres de la parole», c'est-à-dire 
qu'on ne les voit qu’à l'œuvre de la prédication et de l’évangélisa- 


4 Il en va de même pour les autres auteurs du Nouveau Testament. 
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tion, œuvre qui, pour les Actes, est le plus souvent celle de ceux 
qui sont « pleins de l'Esprit ». 

Ces éléments, et d’autres encore, ont amené plusieurs histo- 
riens du Nouveau Testament à penser que l’histoire transmise 
à Luc racontait un autre genre de conflit que celui dont il parle. 
Deux groupes auraient dans l'église adopté des attitudes différen- 
tes envers la religion ancestrale, le judaïsme. Il faudrait retenir 
cæ point de vue, et voir si au cours d'études ultérieures ont le re- 
trouve. 


Le message de Luc à ses lecieurs 


En supposant que Luc ait transformé l'histoire qu’il aurait re- 
çue (et sans vouloir reconstruire totalement l'original), que dit-il 
de la communauté chrétienne ? 


Comment y résout-on un conflit ? De quel genre de questions 
naît-il ? Qui fait quoi pour le résoudre ? 


ÂCTES 10, 1— 11. 18 (15, 6-11). 


Les longueurs et les répétitions dans l’histoire de la conversion 
de Corneille, ainsi que les conséquences qu’elle entraîne, vont être 
Foccasion privilégiée de déceler quelques traits caractéristiques 
des intentions littéraires de Luc et de ses convictions au sujet de 
la communauté chrétienne. Le récit, dans sa forme présente, est 
composé par Luc. Il connaissait probablement une histoire de la 
conversion, par la prédication de Pierre, d'un centurion romain 
nommé Corneille. L'histoire contenait peut-être des références à # 
des visions concernant des instructions divines. Il se peut aussi que 
l'église de Césarée ait attribué son origine à cet événement. Mais 
le cadre, la forme et les détails de l’histoire telle que nous la 
Esons sont de la plume de Luc lui-même. 


Plusieurs éléments montrent que Luc donnait une importance 
décisive à cette histoire. D'une part le récit est plutôt long, par # 
rapport aux histoires lucaniennes, et plein de détails pittoresques 
de sa propre invention. D'autre part, il comporte de nombreuses et 
insistantes répétitions. Pour les écrivains du Nouveau Testa- “ 
ment, comme pour d’autres écrivains anciens, la répétition visait « 
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toujours à capter l'attention : lecteur, il s’agit d’une chose impor- 
tante ! En outre, on retrouve une forme concise de l’histoire en 
Ac 15, 6-11 où l’on y fait référence pour résoudre une crise sé- 
rieuse survenue dans l’église. 


Notre récit raconte la création de la première église chrétienne 
de païens. Il faut en la lisant se rappeler que pour Luc et ses lec- 
teurs cette création était de l’histoire ancienne — datant de qua- 
rante ou cinquante ans. Pour eux — comme pour nous — Îa 
question de la légitimité de la mission auprès des païens ne se 
posait plus. Leurs églises étaient le fruit de cette mission. Les pro- 
blèmes dont parle Ac 11, 2 et 15, 1. 5 ne les concernaient plus. 
Il faut donc chercher ce que Luc voulait dire en relatant cette 
histoire de Corneille comme il l’a fait et ce que pouvaient com- 
prendre ses lecteurs. 


Le cadre du récit 


Luc, par sa façon d’arranger ses matériaux, a créé le cadre de 
l'histoire de Corneille. En essayant de comprendre ses intentions, 
nous devons nous souvenir de ce que nous avons vu dans la prépa- 
ration à nos études, en notant particulièrement Ac 1, 8 qui dé- 
crit le plan du livre. 


Lire Ac 8, 1—9, 43 qui nous donne l'arrière-plan immédiat 
de notre récit. Remarquer surtout deux choses: les mentions 
géographiques et les actions du Saint Esprit et des autorités à Jé- 
rusalem. 


a. Géographie 


Jusqu'à Ac 8, 1, mentionnant la persécution qui dispersa les 
chrétiens, les événements rapportés se situaient à Jérusalem. 
Après l’histoire de la conversion de Corneille, le cadre change : 
Antioche devient centrale (et l’œuvre de Paul dominante), cf. 11, 
19 ; 13, 1. Ac 8, 1 — 11. 18 raconte ce mouvement de l’église de 
Jérusalem à Antioche . 

Noter les points suivants : 

8 5 : Philippe est à Samarie où il baptise et prêche. 


8, 26-39 : De retour en Judée, Philippe intervient dans la conversion 
d’un païen, l’eunuque éthiopien. 


5 Consulter ici un atlas biblique. 
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8, 40 : Philippe va d’Azot à Césarée (où il semble demeurer, selon 
Ac 21, 8). Sa mission, décrite au ch. 8, concerne les Samaritains, 
qui n'étaient pas des païens mais vénéraient l’Ancien Testament, 
avec les Juifs de Judée et de Galilée ; ils étaient considérés par ces 
derniers comme des « citoyens de deuxième classe », dont les ancêtres 
avaient épousé des païens. Il ne s’agit donc pas encore, au ch. 8, 
de la mission auprès des païens. 


9, 1-30: À Damas, Paul n'est pas en territoire juif. Pour la pre- 
mière fois, l’histoire lucanienne a dépassé la frontière. Cependant 
Luc dit explicitement que Paul prêchait dans les synagogues (v. 20) 
c’est-à-dire aux juifs. Il est désigné pour la mission auprès des païens 
(v. 15), mais cette dernière, dans la narration lucanienne, ne com- 
mencera qu'après la conversion de Corneille. 

9, 31 : Luc nous dit que l’église est établie en Judée, en Samarie et 
en Galilée. La mise en scène est dès lors complète : l'Evangile peut 
partir vers les extrémités de la terre (Ac 1, 8). 


b. L'Esprit saint et les autorités de Jérusalem 


8, 4-13 : Luc ne mentionne pas l’Esprit saint dans le récit de la pré- 
dication de Philippe en Samarie. Philippe, on s’en souvient, était 
l’un des Sept désignés pour représenter les « Hellénistes » (Ac 6, 1-7). 
Plusieurs habitants de Samarie croient et sont baptisés, mais ne 
reçoivent pas l'Esprit par l’imposition des mains de Philippe. 

8, 14-25 : Pierre et Jean sont envoyés en Samarie par les chefs de 
l’église de Jérusalem. C’est par eux que les nouveaux chrétiens devien- 
nent vraiment une église. La présence de l'Esprit saint est, pour 
Luc, le signe certain de l’église. 

Noter que les v. 14-17 interrompent l’histoire de Simon, et que 
les références à Pierre et Jean interrompent l’histoire de Philippe, 
qui reprendra au v. 26. Selon plusieurs exégètes, c’est Luc qui aurait 
inséré la mention des autorités de Jérusalem. 

En pensant à tout ce qu’on a vu jusqu'ici, on pourra tenter de 

préciser la relation que Luc établit entre les activités du Saint-Esprit 
et les autorités. 
8, 26-39 : Luc possédait probablement deux récits sur Philippe, déjà 
réunis et provenant d’une seule source. Noter que l’histoire ne parle 
pas de l'extension de l’église. Elle présente un seul homme, qui ne 
reçoit pas l'Esprit. Mais l'Esprit dirige Philippe vers l’eunuque, un 
païen. Pourquoi Luc l’a-t-il placée à ce point du récit des Actes ? 


L'histoire de Corneille 


Par rapport au problème de la communauté chrétienne, il est 
important de noter qu'Ac 10 relate une histoire où il s’agit d’une 
dramatique rupture au sein de la communauté. À la suite de la 
conversion de Corneille, de sa famille et de ses amis (il s’agit 
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maintenant non seulement d'un seul païen mais de tout un grou- 
pe), l’église judéo-chrétienne a admis dans ses rangs des gens du 
dehors, des «impurs » : gens honnêtes sans doute (10, 2. 22), 
mais hors de la communauté que Dieu avait choisie, hors de la 
communauté de laquelle et à laquelle le Messie-Seigneur avait 
été envoyé (10, 36). Ces gens, ainsi que tous les païens conver- 
tis par la mission, ne pouvaient s'intégrer facilement ou automati- 
quement dans l'église. Certains judéo-chrétiens croyaient que pour 
devenir chrétien on devait se faire juif — et rien dans la prédi- 
cation de Jésus selon l’évangile de Luc ne le contredit clairement. 
La querelle fut, à ce propos, très aiguë dans l’église primitive. (On 
en trouve d’autres traces en ÀÂc 15 ; Gal 6, 11-15 ; 2 Cor 10 - 13). 
Dans les passages que nous étudions, Luc donne son point de vue 
sur cette question. Il faut se rappeler qu'il écrivait plusieurs an- 
nées après les faits; qu’il n'avait apparemment pas de récits dé- 
taillés à sa disposition ; qu’il avait en outre tendance à adoucir le 
conflit. Pas plus que ses lecteurs, il ne vivait le côté aigu du pro- 
blème. Dans notre étude, c’est avant tout ce point de vue de Luc 
que nous tenterons de dégager. 


Lire Ac 10, 1— 11. 18 et 15, 1-11, en notant les problèmes et 
les questions qui paraissent importants. Reprendre ensuite le récit, 
en s'aidant des remarques suivantes : 


10, 2 (22): La description de Corneille ressemble à celle du centu- 
rion en Le 7, 2-10. Comparer avec Mt 8, 5-13, où la même histoire 
est racontée. Le v. 7, 4 ne se trouve qu’en Luc, ce qui veut dire qu’il 
a probablement été ajouté à l’histoire. 

« Craignant Dieu » est le terme désignant quelqu'un qui avait de 
la sympathie pour la religion juive, sans être un converti circoncis. 
La répétition du v. 2 au v. 22 montre que Luc insiste sur ce point. 
Pourquoi, à votre avis, Luc y tenait-il tellement ? Il faut se rappeler 
que pour les juifs, rien ne pouvait remplacer la circoncision, aussi 
pieux qu’un homme pût être. Noter les éléments dans l’histoire par 
lesquels Luc s’efforce d'indiquer la continuité (juif — judéo-chré- 
tien — pagano-chrétien). 


10, 4: « En mémorial devant Dieu » rappele le culte et le sacrifice 
du temple juif. Une vieille tradition du judaïsme affirmait que la 
prière et les bonnes œuvres plaisent à Dieu comme un sacrifice. 


10, 3 : Noter le nombre de termes dont Luc se sert pour décrire 
l’ordre divin : ange, voix, ciel, Seigneur, Esprit. Pour Luc tous ces 
termes représentent l’action directe de Dieu. Ils indiquent que quel- 
que chose d’extraordinaire se passe. Luc et ses lecteurs vivaient dans 
un monde plein de tels signes divins ou miraculeux. Ceci nous fait 
problème ; mais il faut se rappeler que même alors il fallait savoir 
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discerner les vrais signes des événements extraordinaires. Quand Luc 
dit qu’une vision vient de Dieu, il opère un choix. 

Noter que l’ange ne proclame pas le message à Corneille, mais 
l’ordonne de faire venir Pierre. Pourquoi ? Rappeler ce que Luc a 
déjà dit au sujet des « témoins ». Noter dans cette histoire ce que 
font les hommes et ce que fait Dieu. 


10, 12 : Cette description rappelle Gen 1, 24 et 6, 20. Pour les 
prescriptions concernant la nourriture, voir Lév 11. L’ordre de Dieu 
devait scandaliser un juif, à un degré que nous (et les lecteurs de Luc) 
apprécions difficilement. Les nombreuses références qui soulignent la 
difficulté et le scandale nous indiquent que Luc s’efforce de faire 
comprendre à ses lecteurs à quel grand problème Pierre devait faire 
face. 


10, 14: La réponse de Pierre cite Ez 4, 14. Dans ce passage, Ezé- 
chiel reçoit l’ordre de faire quelque chose qui révélera le jugement 
de Dieu contre Israël. Noter que Pierre cite l’Ecriture pour résister 
à l’ordre divin. Pourquoi, à votre avis, Luc a-t-il raconté l’histoire 
de cette façon ? 

10, 34-43 : Le discours de Pierre. Ce discours, comme les autres 
discours des Actes, a été librement composé par Luc. Il y tient 
compte du fait que Pierre s’adresse à des païens. Noter les points 
qui l’indiquent et comparer éventuellement avec le discours d’Ac 2, 
14-36. Noter aussi les éléments qui indiquent un point de vue stricte- 
ment juif. Dans ce contexte, le « peuple », au v. 42 (comme en 10, 2), 
désigne les juifs. Noter aussi l'importance des « témoins ». Cela fait 
partie de la question de ce que font les hommes et ce que fait Dieu. 
10, 44-47 : C’est le point central de l’histoire. Noter qu’on répète en 
11, 1-18 et 15, 6-11 l'effet produit par l’histoire. Noter que pour la 
première fois dans les Actes, l’Esprit saint est donné directement, 
et comparer avec Ac 8, 14-17. Noter l’étonnement des chrétiens juifs. 


La communauté chrétienne selon Luc 


Qui rompt la communion chrétienne ? 

Comment réagit la communauté ? 

Qui sont aujourd'hui les « impurs » ? 

En notre temps qui ne reconnaît plus guère le miracle, quels 
sont les signes de l'Esprit que nous pourrions déceler chez ceux 
« du dehors » ? 

Luc a-t-il quelque chose à nous dire au sujet de la continuité 
et du schisme dans notre vie ecclésiastique ? Comment cela se 
rapporte-t-il à nos efforts d’édification de la communauté chré- 


tienne ? 
B. Barbara HALL, Philadelphie. 
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L'homme et la femme 
dans les textes pauliniens 


Essai de synopse et notes exégétiques 


Remarque préliminaire 


Engagé depuis plus d’un an dans une étude systématique des 
problèmes du mariage, le Cercle d'Etudes Œcuméniques de 
Yaoundé se divisait, en avril 1969, en plusieurs groupes spécia- 
lisés. L'un de ces groupes avait pour mission de répondre à la 
question suivante : 

Ce que la Bible dit du mariage définit-il une forme sociologique 
précise du mariage, et impérative, telle qu’elle devrait être appliquée 
dans toute société au monde ? Si non, quel rapport existe-t-il entre 
ce que la Bible dit du mariage et la manière dont il est (et doit 
être) vécu dans telle ou telle situation sociale et culturelle ? 

Au moment d'aborder les textes pauliniens, il nous a semblé 
que le moyen le plus simple d'y voir clair était de mettre ces 
textes en synopse. La première colonne de ces tableaux serait 
tour à tour réservée à chacun des trois textes fondamentaux sur 
les relations entre l’homme et la femme ; les autres colonnes pré- 
senteraient les textes apparentés, mettant en lumière aussi bien 
les parallélismes que les contradictions éventuelles. 


A la suite de ce travail au sein du Cercle d'Etudes Œcuméni- 
ques de Yaoundé, ce qui était pour nous un instrument est devenu 
un projet à longue échéance : la rédaction d’une synopse des épi- 
tres pauliniennes. Le présent essai ne peut donner qu’une idée très 
partielle de ce que pourrait être une telle synopse, pour les rai- 
sons suivantes : 


a) Les parentés et les différences entre divers textes n’apparais- 
sent souvent clairement que dans le texte original — ou dans une 
traduction extrêmement littérale, mais peu élégante. 
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b) Les présents tableaux synoptiques sont centrés exclusive- 
ment sur le problème du mariage. Une synopse telle que nous 
commençons à l'entrevoir devrait adopter plusieurs autres points 
de vue, d'ordre littéraire et théologique. Elle permettrait ainsi de 
souligner les emprunts à la tradition pré-paulinienne, les analogies 
dans la structure de pensée, les variations du champ sémantique 
de telle expression, et, du point de vue théologique, les parallé- 
lismes non seulement au niveau du thème principal (ici : le ma- 
riage), mais aussi dans les incises ou les digressions. 


c) des raisons techniques nous ont obligé à réduire au maxi- 
mum le nombre des colonnes. Une édition définitive d’une synopse 
paulinienne devrait permettre de présenter plus systématique- 
ment, dans les nombreux cas où cela paraît nécessaire, les parallé- 
lismes internes à un texte précis . Chaque épître devrait y être 
représentée par une colonne propre et l’on pourrait y donner 
aussi le texte (grec des LXX ou la traduction littérale) des citations 
et allusions à l’A.T. Cette même colonne des « citations et allu- 
sions » pourrait accueillir également les textes de la tradition sy- 
noptique auxquels Paul souvent se réfère plus ou moins explici- 
tement. Dans un cas cependant, nous avons tenu à faire figurer 
dans une colonne propre les parénèses de la première épître de 
Pierre. Leur parenté avec les exhortations des épîtres aux Colos- 
siens et aux Ephésiens était trop claire pour que nous nous en 
dispensions. 


Les textes pauliniens forment en quelque sorte l'extrême pointe 
de la découverte biblique du mariage. On ne s’étonnera donc pas 
que l’on retrouve dans le rapport final de notre groupe de travail, 
déjà paru *, plusieurs des thèses défendues ici. 


1. LA CONDITION DE LA FEMME : 1 COR 11 ET PARALLÈLES 
(voir synopse en fin d'article, p. 168ss.) 


On ne peut qu'être frappé par la récurrence d’un thème cons- 
tant : 


1 Voir un exemple de cette manière de faire dans la Synopse des 
quatre Evangiles de Benoît et Boismard, Paris 1965, p. VIII ou p. 222-224. 


2 Evangile et structure sociologique du mariage, in Eglise Vivante 
XXII, Louvain, 1970/2, p. 115-128. 
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v. 6: «si c'est une honte pour une femme... » 
v. 13: «Est-il décent... ? » 


v. 14: « La nature elle-même ne vous enseigne-t-elle pas... ? » 


Cf. 1 Cor 14, 34; 1 Tim 2, 9; dans la même ligne: Col 3, 
18: «comme il se doit dans le Seigneur. » 


La question se pose en termes de décence : 


Ce qui est inconvenant dens le monde l'est aussi dans l'église. 
C’est donner dans un dangereux angélisme que de croire que la 
liberté de l'Esprit abolit d’un coup tous les cadres et les garde-fous 
institués par la société. Il semble bien qu’à Corinthe, au nom de 
« l'Esprit », on dépassait toutes les bornes. Paul rappelle la com- 
munauté à un jugement plus sain. 


Cependant, ces règles de décence, Paul ne veut pas les reprendre 
sans quelque réflexion. Il se livre donc à une série de démonstra- 
tions aussi traditionnelles que peu convaincantes sur la hiérar- 
chie créationnelle : Dieu - homme - femme, ou sa variante « so- 
tériologique » : Dieu - Christ - homme - femme ; cf v. 3. 7 et par. 
Eph 5, 23. 


Paul sent bien lui-même la fragilité de ces raisonnements, et il 
coupe court à toute discussion grâce à l’argument d'autorité : pliez- 
vous aux usages des « églises-mères » (v. 16; cf 14, 33. 16). 


Sur cet arrière-plan traditionnel, et très « relatif », se détachent 
clairement les vv. 11-12, qui sont l’ébauche d’une réflexion spéci- 
fiquement chrétienne sur le sujet (« dans le Seigneur »). On en- 
trevoit déjà “ Gal 3, 28. 


Ce texte a souvent paru très « réactionnaire ». Il à pourtant 
laissé une porte ouverte : à Corinthe, les femmes inspirées avaient 
la parole, et Paul la leur laissait, tout en insistant pour qu'elles 
demeurent dans les limites de la décence. 


A 1 Cor 11, on a parfois opposé 1 Cor 14, 33ss; ou bien 
inversement, on a douté de l'authenticité de ce dernier texte, pour 


3 Voir J. Jervell. Imago Dei, Gôttingen 1960 (FRLANT 76), p. 109 ss, 
cité par U. Luz: L'image de Dieu dans le Christ et dans l’homme, in 
Concilium 10, 1969, p. 73-82. 


4 A moins qu'on en ait l'écho : nous ne voudrions pas trancher ici 
la délicate question de l’antériorité de l’une de ces épîtres par rapport 


à l’autre. 
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y voir un retour de flamme de rigorisme judéo-chrétien, « dans 
un temps de consolidation bourgeoise de l’église, à l’époque des 
Pastorales » *. 


La situation semble cependant différente. En 1 Cor 14, il ne 
s'agit plus de femmes inspirées, mais de bavardes incorrigibles. 
L'église n’est pas une place publique . 


Dans tous ces textes — et dans la mesure même où ils se réfè- 
rent à la coutume et aux règles de décence — on retrouve un 
leit-motiv : la soumission de la femme par rapport à l'homme. 
Nous reviendrons sur ce thème à propos d’Eph 5 et son par. Col 
3. Mais un détour est nécessaire. 


2. MARIAGE ET CÉLIBAT : 1 COR 7 ET PARALLÈLES (voir synopse). 


Une interprétation trop peu nuancée du v. 1 a fait de Paul un 
adversaire acharné du mariage. Or, dans ce v., «il est bon pour 
l'homme de s'abstenir de la femme» doit être mis entre guille- 
mets : Paul cite une thèse des Corinthiens (« J'en viens mainte- 
nant à ce que vous m'avez écrit : [Il n’est pas bon]... ») 5 


Toujours au nom d’un spiritualisme effréné, les Corinthiens re- 
tournaient en son contraire la parole divine de Gen 2, 18: «Il 
n’est pas bon que l’homme soit seul ». Comme en 1 Cor 6, 12, 
l'argumentation de Paul est en « oui mais ». 


Les Corinthiens ont raison en ce sens que, dans le Christ, plus 
personne n'est sey/, Le célibat devient possible, comme une for- 
me de vie en plénitude, dans la mesure où il est vécu comme un 
don de Dieu (v. 7 ; cf Mt 19, 11). Mis en face de son alternative 
(le célibat), le mariage se trouve remis en place, non comme un 
ordre, mais comme ## don. 


Comment discerner le « charisme de célibat » ? Paul ne fournit 
pas de recette, mais, maniant l'ironie en douceur, il donne à ces 


5 Ainsi H. Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther, Gôttingen 
1969, ad loc. 

6 Cf. encore récemment Ph. H. Menoud, Saint Paul et la femme, in 
R. Th. Ph,, 1969, plus partic. pp. 323-325. 


7 Contre Conzelmann ad loc., nous demeurons fidèle à l'interprétation 
LT - Fa Menoud : Mariage et célibat selon st Paul, in R. Th. Ph. 
61, D. : 
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spiritualistes de Corinthiens une indication négative : si le célibat 
est trop dur pour vous, si vous êtes guettés par le « péril d’impu- 
dicité » (v. 2), c'est que vous n'avez pas le charisme. Dans ce cas, 
« s'abstenir de la femme» (v. 1), surtout avec une « vierge» à 
ses côtés (v. 36-38), c'est faire de l’angélisme : l'instrument de 
prédilection de Satan, par le biais de l’incontinence (v. 5). 


En tout cela, Paul tient une position extrêmement claire, et qui 
se résume dans ce «refrain » : « Que chacun continue de vivre 
dans la condition que lui a assignée le Seigneur, tel que l’a trouvé 
l’appel de Dieu» (v. 17 ; cf v. 20. 24). A cette règle, une seule 
exception, le fameux « privilège paulin» : si le conjoint non 
croyant veut se séparer, le conjoint chrétien ne doit pas le retenir 
(v. 15-16). À cet égard, Paul est plus réaliste et moins rigoriste 
que la première épître de Pierre (3, 1; voir synopse ad Eph 5, 
22): 


L'évangile n'est pas un manifeste révolutionnaire, mais un ap- 
pel à la liberté, c'est-à-dire un appel à vivre, là où Dieu nous a 
placés, dans la plénitude du Christ, dans l’attente de son retour. 


Qu'ainsi ceux qui sont mariés vivent pleinement leur mariage 
— ils le doivent à leur conjoint. Mais que ceux qui ne sont pas 
encore mariés (« les vierges », v. 25-28) ou ceux qui ne le sont 
plus (les « non-mariés » ‘, v. 8, et les veuves) sachent que leur si- 
tuation est certainement préférable, aux yeux de Paul: les impé- 
ratifs de la vie conjugale peuvent amener les époux à de doulou- 
reux déchirements (v. 33-34 ; cf Mt 6, 24a !). 


On peut évidemment se demander dans quelle mesure l'attente 
d'une parousie proche a pu influer sur le jugement paulinien en 
ces matières. On peut constater en tous cas un net déplacement 
de la perspective dans 1 Tim 5, 14. Mais il serait faux de voir 
en saint Paul un dépréciateur du mariage, au nom de principes 
Spiritualistes excessivement hellénisés (dualisme corps-esprit). 


De ce grand texte se dégagent donc trois lignes de force : 


1. Une réappréciation du mariage, en termes de vocation, en 
face d’un célibat qui est devenu une possibilité positive de vie, 
en Christ. 1 Cor 7 demeure la grande charte du célibat par voca- 
tion, mais le mariage est pris très au sérieux. Les rapports des 


8 Cf. Menoud, St Paul et la femme, op. cit., p. 320. 
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époux sont décrits (dans un langage très concret) comme une ap- 
partenance réciproque dans laquelle on chercherait vainement 
les idées traditionnelles de soumission unilatérale de la femme 
à l’homme. 


2. Une appréciation du temps dans lequel nous vivons, entre 
la résurrection du Christ et son retour. Nous ne pouvons guère 
suivre Paul dans son évaluation des délais, mais nous devons 
redécouvrir avec lui «la dynamique du provisoire » impliquée 
par notre espérance. 


3. Un grand respect, «en attendant », des structures ou des 
situations existantes, considérées comme le lieu dans lequel doit 
(et peut) s'exercer la vocation chrétienne. 


A l'inverse de ceux qui voient en Paul un détracteur du maria- 
ge, nous serions tenté de nous poser la question: N'est-ce pas 
en vertu de la très haute idée qu'il a du mariage, que l’apôtre 
(qui, pour sa part, est vraisemblablement « sans conjoint ») ° con- 
seille le célibat à tous ceux qui hésiteraient ? 


Il n’en reste pas moins que la description positive d'un mariage 
de chrétiens (v. 39: « dans le Seigneur ») demeurera réservée à 
l'épître aux Ephésiens. Celle-ci développera le thème prophétique 
des noces de Yahvé (ou du Christ) avec son peuple — thème qui 
n'est pas absolument étranger aux premières épîtres pauliniennes 
(2:Cor: 11; 2); 


3, L'HOMME ET LA FEMME DANS LE COUPLE CHRÉTIEN : EPH 5 - 
COL 3 ET PARALLÈLES (voir synopse) 


La situation est à peu près la même qu'en 1 Cor 11. Dans leurs 
exhortations, les auteurs ont recours à des schémas traditionnels 
de morale populaire. Quelle est la part respective de la tradition 
et de l’interprétation de cette tradition à la lumière de la révéla- 
tion ? Nous nous rallions à l'interprétation suivante : *° 


js v. 8; cf. v. 7. Cf. Menoud : St Paul et la femme, op. cit., pp. 319- 


10 Ed. Lohse : Die Briefe an die Kolosser und an Philemon, Gôttin- 
gen, 1968, ad loc. 
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Les exhortations (parénèses) de l’épître aux Colossiens sont un 
emprunt aux préceptes de morale domestique reçus de la philo- 
sophie populaire, par le biais du judaïsme hellénistique. Eph 5 
dépend littérairement de l’épître aux Colossiens, et 1 Pi puise aux 
sources ou émane des mêmes milieux. 


Divers thèmes sont traditionnels, dans la morale des philoso- 
phes itinérants : les devoirs de l’homme dans ses divers champs 
d'activité (profession, foyer, état...) ; les devoirs des «autres » 
membres, mineurs, de la société : femmes, enfants, esclaves. Les 
préceptes que nous possédons sont empruntés à cette dernière 
catégorie — d’où l’idée, typique, de soumission. 

Cependant, comme dans les épîtres pauliniennes plus anciennes, 
nous assistons à un effort de réinterprétation chrétienne des conve- 
nances. Celle-ci ne bouleverse rien (cf 1 Cor 7 !), mais fait valoir 
comme principe de base ce qui est le point caractéristique de l'é- 
thique paulinienne : « dans le Seigneur » (Col 3, 18 ; Eph 5, 22; 
cé: Con TL), 


Dès l'épitre aux Colossiens, nous assistons aux variations sui- 
vantes, imposées aux thèmes traditionnels : 


1. Les époux sont « dans le Seigneur ». leur commune apparte- 
nance ne supprime pas les convenances, mais elle les resitue : 
« comme il se doit dans le Seigneur » (3, 18). 


2. Aux préceptes concernant les femmes (les enfants et les es- 
claves), l'épître ajoute des recommandations destinées aux maris 
(aux parents et aux maîtres). « Dans le Seigneur », il existe une 
réciprocité des devoirs. 


3. Mais surtout l’ordre fait aux maris d'aimer leur épouse est 
une nouveauté par rapport aux modèles pré-chrétiens. « Dans le 
Seigneur », la soumission de la femme trouve sa place toute natu- 
relle, dans l'amour que lui témoigne son mari. L'ordre de soumis- 
sion ädressé aux femmes ne les livre plus à un despote absolu 
(plus ou moins éclairé). Il devient mé permission de « venir se 
blottir » dans l’amour de leur mari” 


Nous constatons que, par son incise « dans le Seigneur », l’apô- 
tre ne christianise pas purement et simplement (et très formelle- 


11 L'expression est de N. Hugedé : L'épître aux Colossiens, Genève 
1968, p. 193. Moins lyrique mais aussi clair : Menoud : St Paul et la 
femme, D. 328 8. 
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ment) la morale courante. Bien au contraire, il nous livre le cri- 
tère auquel soumettre la morale transmise par la culture ambiante. 


Nous voyons qu'il a lui-même déjà sensiblement adapté ses 
instructions aux exigences de son critère. 


En un sens, les développements d'Eph 5, 22-34 ne sont qu’une 
longue exégèse de cette expression-clé : « dans le Seigneur », à 
la lumière de la typologie prophétique déjà attestée en 2 Cor 11, 
2, des noces de Dieu (ou du Messie) avec son peuple (Os 1—3 ; 
Es 62, 4 ; 62, 5; -Jér.2, 2; Ez. 16, 8-13;.Cant.4, 4) 


Il serait certes faux ‘”? de vouloir forcer l’image, pour faire 
passer tous les éléments de la chose signifiée (les noces du Christ) 
à la chose signifiante (le mariage humain). Cependant le mouve- 
ment est clair: à leur niveau, les conjoints réalisent une image 
des relations entre le Christ et son église. Cela implique des paral- 
lélismes avec la relation du Christ à son église, mais aussi des 
différences — car les conjoints sont tous deux «en Christ » : 


1. Eph 5, 21 constitue comme le titre de toute la péricope. 
Parce qu’il sont « dans le Seigneur », les chrétiens doivent être 
soumis les uns aux autres. 


2. La soumission traditionnelle (et présupposée !) de la femme 
à l’homme est, plus clairement encore qu'en Col 3, 18-19, placée 
dans le cadre de l’amour de l’homme, reflet lui-même de l’amour 
du Christ pour son église : #n amour qui donne et se donne. De 
même que le Christ se sacrifie pour l'église, de même le mari est 
« l'éternel sacrifié ». Le mariage, est, pour le mâle, une école de 
maîtrise et de don de soi (comp. Mt 19, 10: «Si telle est la 
condition de l’homme... » !). La mise en synopse souligne un fait 
qui nous semble symptomatique de l'esprit d'Eph 5. Pour le met- 
tre en évidence, nous avons été obligé de nous éloigner des ver- 
sions habituelles pour traduire plus littéralement ce passage. En 
effet, jamais « la femme» n’est directement le sujet d’un verbe 
« être soumise ». Tout se passe comme si l’auteur s'arrangeait pour 
que le verbe soit sous-entendu, et qu'il n’ait pas besoin de l’ex- 
primer. Certes, «la femme» reste, grammaticalement, le sujet 
d'un verbe « être soumise », sous entendu ; mais l’auteur semble 


12 Cf. J. Cambier : Le grand mystère concernant le Christ et son 
Eglise ; Eph 5, 22-33, in Biblica 47, 1966, pp. 43-90 et 223-242. 
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éviter d'exiger trop clairement cette soumission. Peut-être pour 
éviter des confusions entre deux notions de soumission, en 
définitive diamétralement opposées ? 


3. À l’homme est réservé un rôle d’initiateur, dans l'amour. 
Par delà toute typologie, on ne peut être qu'en admiration devant 
la profondeur anthropologique de cette vision. 


4. Cela n’est possible que «dans le Seigneur », c'est-à-dire 
quand on a reçu, pour se le communiquer, l'amour du Christ (cf 
PEL 70PS SPEURES 


Conclusion générale 


Nous nous sommes demandé dans quelle mesure les préceptes 
pauliniens avaient une valeur perpétuelle pour l’église en toute 
situation, et à l'inverse, dans quelle mesure les parénèses pauli- 
niennes demeuraient liées à des circonstances spéciales, aujour- 
d'hui peut-être périmées. Nous dirions en conclusion que les pa- 
rénèses pauliniennes conservent leur valeur aujourd’hui parce que 
précisément elles étaient « incarnées » dans la réalité de l'époque. 


1. Paul a certes tenté d'endiguer le désordre corinthien en 
imposant les coutumes judéo-chrétiennes. Mais à travers toute sa 
rigueur, il laisse apparaître une relativisation très précise des prin- 
cipes qu'il énonce lui-même : ce qui doit guider le chrétien, en 
définitive, c'est le fait qu’il est « dans le Seigneur». 

2. Le fait qu'un homme ou une femme soit devenu chrétien ne 
l'arrache pas au monde et ne bouleverse pas brusquement tous 
les cadres de sa vie sociale. Au contraire, la vocation chrétienne 
le touche dans un contexte qui, dans la mesure du possible, doit 
rester le sien, car c'est dans ce cadre que va se jouer sa fidélité 
au Seigneur. Cela fonde, en principe, l'adoption comme normes 
provisoires des conventions ambiantes de vie sociale. 


3. Cependant les conjoints (par exemple) sont « dans le Sei- 
gneur ». Cela va modifier profondément leurs relations récipro- 
ques, par rapport même aux conventions courantes en leur 
temps. 


C’est dire que Paul verse dans le moule de conventions liées à 
une époque déterminée, un contenu précis, valable au-delà des 
limites de son temps. Mais ce contenu lui-même va remodeler le 
moule de manière non négligeable. 
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Ce qui nous semble donc demeurer lorsque la prédication chré- 
tienne entre en contact avec une société, qui peut être d’un autre 
type que celle connue des auteurs du Nouveau Testament, ce 
sont : 


1. Un critère pour apprécier la valeur des conventions ambian- 
tes : «dans le Seigneur ». Mais on peut tenter de préciser, par 
recoupements : 


— Dans le Seigneur, les conjoints sont dans une relation d’a- 
mour (amour de l’homme qui se donne ; amour de la 
femme qui répond). 


— Dans le Seigneur, les conjoints sont ensemble réunis dans 
une même soumission à leur commun Seigneur. Ils ne vont 
pas l’un sans l’autre ; ils sont ordonnés l’un à l’autre. 


— Dans le Seigneur, les conjoints ne s’appartiennent plus à 
eux-mêmes, mais l’un à l’autre. Dans ce contexte, Paul uti- 
lise des formules qui impliquent une exclusivité récipro- 
que. Paul ne conçoit pas un mariage « dans le Seigneur » 
autrement que dans le cadre d’une stricte monogamie (cela 
implique donc aussi bien la « monogynie » que la ….« mo- 
nandfrie »). 


2. Un conseil et un critère de fidélité mutuelle : 


— Que chacun demeure (dans la mesure du possible) dans 
l’état où sa vocation l’a touché. A priori, c'est bel et bien 
dans cette situation concrète qu’il doit pouvoir vivre « dans 
le Seigneur ». 


— « Dans le Seigneur» deviendra pour les chrétiens de pre- 
mière génération (et 4 fortiori pour leurs descendants) le 
critère de leur fidélité : la pierre de touche à laquelle ils 
soumettront leur obéissance aux conventions sociales de 
leur milieu. 


Ainsi, comme au temps de Paul, la vocation peut toucher des 
conjoints vivant dans un système nettement patriarcal. Peu à 
peu, leur commune soumission au Seigneur modifiera profondé- 
ment leur rapports mutuels. De même, on peut inférer que « dans 
le Seigneur », des polygames devenus chrétiens découvriront né- 
cessairement l'exigence de monogamie. Cependant cette exigence 
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ne sera pas imposée, comme une condition d'admission au bapté- 
me, aux chrétiens de première génération. L'expérience a d’ailleurs 
montré qu'une brusque suppression de la polygamie institution- 
nelle a effectivement causé dans les « champs de mission » des 
troubles et des désordres comparables à ceux que Paul combattait 
à Corinthe ! Raison de plus pour être prudent. 


Daniel von ALLMEN, 
Yaoundé. 
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SYNOPSE 


1 CORINTHIENS 11 (TEXTE) 


3. Je veux cependant que vous 
le sachiez : 

le chef de tout homme, c’est le 
Christ ; 


le chef de la femme, c’est 
l’homme ; et le chef du Christ, 
c’est Dieu. 

4. Tout homme qui prie ou 
prophétise le chef couvert, fait 
affront à son Chef. 

5. Toute femme qui prie ou 
prophétise le chef découvert 
fait affront à son chef; c’est 
exactement comme si elle était 
tondue. 

6. Si donc une femme ne met 
pas de voile (cf. infra v. 10), 
alors, qu’elle se coupe les che- 
veux ! 


Mais si c’est une honte pour 
une femme d’avoir les cheveux 
coupés ou tondus, qu’elle se 
mette un voile. 

7. L'homme, lui, ne doit pas se 
couvrir la tête, parce qu'il est 
l’image et le reflet de Dieu. 


Quant à la femme, elle est le 
reflet de l’homme. 

8. Ce n’est pas l’homme en ef- 
fet qui a été tiré de la femme, 
mais la femme de l’homme. 


9. Et ce n’est pas l’homme, 
bien sûr, qui a été créé pour la 
femme, mais la femme pour 
l’homme. 

10. Voilà pourquoi la femme 
doit avoir sur la tête un signe 
de sujétion, à cause des anges. 
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(1 Cor 14, 33 ss) Comme dans 
toutes les églises des saints. 


que les femmes se taisent 
dans les assemblées, car il ne 
leur est pas permis de prendre 
la parole ; 


qu'elles se tiennent dans la 
soumission, ainsi que la Loi 
même le dit. 


35. Si elles veulent s’instruire 
sur quelque point, qu’elles in- 
terrogent leur mari à la mai- 
son, car il est inconvenant pour 
une femme de parler dans l’as- 
semblée. 


1 Cor 11, 3 (supra): 


Le chef de tout homme, c’est 
le Christ. 
Le chef de la femme, c'est 
l’homme. 


1 Cor 11, 6 (supra): Si donc 
une femme ne met pas de voi- 


lé”(2): 
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EPHÉSIENS ET COLOSSIENS 


Eph 5, 23 : En effet, comme le 
Christ est le chef de l’église, 
lui, le Sauveur du corps, le ma- 
ri est le chef de la femme. 


Col 3, 18 : Femmes, soyez sou- 
mises à vos maris, 


comme il se doit dans le Sei- 
gneur. 


1 TIMOTHÉE 


2, 8 ss. Ainsi donc je veux 


que les hommes prient en 
tout lieu, élevant vers le ciel 
des mains pieuses (..). 


9. Que les femmes, de même, 
aient une tenue décente; (...) 
11. Pendant l'intruction, la 
femme doit garder le silence 


en toute soumission. 


12. Je ne permets pas à la fem- 
me d'enseigner ni de faire la 
loi à l’homme. 


Qu'elle se tienne tranquille ! 


13. C’est Adam en effet qui fut 
créé le premier, Eve ensuite. 
14. Et ce n’est pas Adam qui 
se laissa séduire (...). 


169 


FOI ET VIE 


1 CORINTHIENS 11 (TEXTE) 


11. D'ailleurs, dans le Seigneur, 
la femme ne va pas sans l’hom- 
me, ni l’homme sans la fem- 
me ; 


12. car si la femme a été tirée 
de l’homme, l’homme à son 
tour naît par la femme, et tout 
vient de Dieu. 


13. Jugez-en par vous-mêmes. 
Est-il décent que la femme prie 
Dieu la tête découverte ? 


14. La nature elle-même ne 
vous enseigne-t-elle pas que 
c'est une honte pour l’homme 
de porter les cheveux longs, 


15. tandis que c’est une gloire 
pour la femme de les porter 
ainsi? Car la chevelure lui a 
été donnée en guise de voile. 


16. Au reste, si quelqu'un veut 
ergoter, tel n’est pas notre usa- 
ge, ni celui des églises de Dieu. 


1. COR (PAR.) ET GALATES 


Gal 3, 28 : Il n’y a (...) ni hom- 
me ni femme : car vous ne fai- 
tes qu’un dans le Christ Jésus. 


1 Cor 11, 6 (supra): Mais si 
c’est une honte pour une fem- 
me (.…) qu'elle mette un voile. 


1 Cor 11, 7 (supra) : L'homme, 
lui, ne doit pas se couvrir la 
tête, parce qu’il est l’image et 
le reflet (..); quant à la fem- 
elle est le reflet de l’homme. 


1 Cor 14, 36: Est-ce de chez 
vous qu'est sortie la parole de 
Dieu? Est-ce à vous seuls 
qu’elle est parvenue? (cf. aus- 
si 14, 33, supra). 


1 CORINTHIENS 7 (TEXTE) 


1. J'en viens maintenant à ce 
que vous m'avez écrit: «Il est 
bon pour l’homme de s’abste- 
nir de la femme.» (cf. Gen 2, 
18 !). 


2. Toutefois, en raison du pé- 
ril d’impudicité, que chaque 
homme ait sa femme et que 
chaque femme ait son mari. 


3. Que le mari s’acquitte de son 
devoir envers sa femme, et pa- 
reillement la femme envers son 
mari. (v. 4 ci-contre). 
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1 COR (PAR.) ET ROM 


ICO ONE EIO M2 
Tout est permis. 


mais tout n’est pas profitable. 


1 Cor 7: 4. La femme ne dis- 
pose pas de son corps, mais le 
mari. Pareillement, le mari ne 
dispose pas de son corps, mais 
la femme. 


L'HOMME ET LA FEMME DANS LES TEXTES PAULINIENS 


EPHÉSIENS ET COLOSSIENS 


Col 3 ,18: (.….) comme il se 
doit dans le Seigneur. cf. Eph 
5, 22 : que les femmes le soient 
comme au Seigneur (soumises). 


1 TIMOTHÉE 


2, 14 (..) mais la femme qui, 
séduite, se rendit coupable de 
transgression. 15. Néanmoins, 
elle sera sauvée en devenant 
mère, à condition (...). 


COLOSSIENS-EPHÉSIENS 


Eph 5, 21: Soyez soumis les 
uns aux autres dans la crainte 
du Christ. 


THESSALONICIENS-TIMOTHÉE 


1 Thess 4, 3 s: Et voici main- 
tenant quelle est la volonté de 
Dieu : 


c'est votre sanctification ; c'est 
que vous vous absteniez d’im- 
pudicité, 4. que chacun de vous 
sache user du corps qui lui ap- 
partient avec sainteté et res- 
pect. 
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1 CORINTHIENS 7 (TEXTE) 


4. La femme ne dispose pas de 
son corps, mais le mari. Pa- 
reillement, le mari ne dispose 
pas de son corps, mais la fem- 
me. 


5. Ne vous refusez pas l’un à 
l’autre; si ce n’est d’un com- 
mun accord, pour un temps, 
afin de vaquer à la prière ; puis 
reprenez Votre vie commune, 
de peur que Satan ne profite, 
pour vous tenter, de votre in- 
continence. 


6. Ce que je dis là est une con- 
cession, non un ordre. (cf. Mt 
19 ,11). 


7. Je voudrais que tout le mon- 
de fut comme moi; mais cha- 
cun reçoit de Dieu son don 
particulier, l’un celui-ci, l’autre 
celui-là (cf. Mt 19, 11-12). 


8. Je dis toutefois aux «sans 
maris » et aux veuves qu'il leur 
est bon de demeurer comme 
moi. 


9, Mais s’ils ne peuvent se con- 
tenir, qu'ils se marient: mieux 
vaut se marier que de brûler. 


10. Quant aux personnes ma- 
riées, voici ce que j’ordonne, 
non pas moi, mais le Seigneur : 
Que la femme ne se sépare pas 
de son mari, (cf. Marc 10, 12). 


11. en cas de séparation, qu’el- 
le ne se remarie pas ou qu’elle 
se réconcilie avec son mari. 
(CT EMPIRE) 


12. Quant aux autres: c’est moi 
qui leur dis, non le Seigneur. 
Si un frère a une femme non 
croyante qui consente à coha- 
biter avec lui, qu'il ne la ren- 
voie pas (v. 13 col. 2) 

.{(v. 14 a ci-contre) 
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1 COR (PAR.) ET ROM 


1 Cor 7,8: 

Je dis toutefois aux «sans ma- 
ris» et aux veuves qu'il leur 
est bon de demeurer comme 
moi. 


1 Cor 7, 7 b!l: Mais chacun 
reçoit de Dieu son don particu- 
lier. 


Rom 7, 2: La femme se trou- 
ve liée à son mari tant qu'il vit. 
(cf. infra v. 39). 


(v. 13, par.) Une femme a-t- 
elle un mari non croyant qui 
consent à cohabiter avec elle, 
qu’elle ne renvoie pas son ma- 
ri, 


| 1 
a 


L'HOMME ET LA FEMME DANS LES TEXTES PAULINIENS 


COLOSSIENS-EPHÉSIENS 


Col 3, 18. cf. Eph 5, 22: Fem- 
mes soyez soumises à Vos ma- 
ris. Col 3, 19 ; Eph 5, 25 : Ma- 
ris, aimez vos femmes. 


THESSALONICIENS-TIMOTHÉE 


1 Tim 5, 14 s: Je veux que les 
jeunes veuves se remarient, 
qu’elles aient des enfants (..) 
et ne donnent à l’adversaire au- 
cune occasion d’insulte. 75. Il 
en est déjà qui se sont four- 


s 


voyées à la suite de Satan. 


1 Thess 4, 15: Voici ce que 
nous avons à dire sur la paro- 
le du Seigneur (.….). 
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1 CORINTHIENS 7 (TEXTE) 


14 b. et la femme non croyante 
se trouve sanctifiée par le mari 
croyant. S'il en était autrement, 
vos enfants seraient impurs, 
alors qu'ils sont saints. 


15. Mais si la partie non 
croyante veut se séparer, qu'el- 
le se sépare ; en pareil cas, le 
frère ou la sœur ne sont pas 
liés : Dieu vous a appelés à vi- 
vre en paix. (cf. Rom 14, 19). 


16. Et que sais-tu, femme, si tu 
sauveras ton mari? Et que 
sais-tu, homme, si tu sauveras 
ta femme? (cf. 1 Pi 3, 1! ad 
Eph 5, 22). 


17. En dehors de ce cas, que 
chacun continue de vivre dans 
la condition que lui a assigné 
le Seigneur, tel que l'a trouvé 
l'appel de Dieu. 

C'est Ià ce que je prescris dans 
toutes les églises. (cf. 11, 16). 


(v. 18-24, exemples hors sujet, 
supprimés faute de place). 


25. Pour ce qui est des vierges, 
je n’ai pas d'ordre du Seigneur, 
mais je donne un avis en hom- 
me qui, par la miséricorde du 
Seigneur, est digne de confian- 
ce. 


26. J'estime donc qu'en raison 
de la détresse présente, 


26 b. c'est l’état qui convient : 
oui, pour chacun, c'est ce qui 
convient. 


27. Es-tu lié à une femme, ne 
cherche pas à rompre. N'es-tu 
pas lié à une femme, ne cher- 
che pas femme. 
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1 COR (PAR.) ET ROM 


14 a. car le mari non croyant 
se trouve sanctifié par sa fem- 


me... 
Rom 11, 16: Or si les prémi- 
ces sont saintes, toute la pâte 
aussi, et si la racine est sainte, 
les branches aussi. 


1 Cor 14, 33: Car Dieu n'est 
pas un Dieu de désordre, mais 
de paix. 


1 Cor 7, 20 (cf. égalem. v. 14): 
Que chacun demeure dans l'é- 
tat où l’a trouvé l'appel de 
Dieu. 


1 Cor 14, 33: Comme dans 
toutes les églises des saints (...) 


FCOPFRISS 

Je dis toutefois aux « sans-ma- 
nat) 

1 Cor 7, 40: 

Et je pense bien, moi aussi, 
avoir l'Esprit de Dieu ! 


Rom 13, 11: D'autant que 
vous savez en quel moment 
nous vivons... 


1 Cor 7, 40 (infra): Pourtant 
elle (la veuve) sera plus heu- 
reuse, à mon sens, si elle reste 
comme elle est. (cf. supra 1 
Cor 7, 17. 20. 24). 


L'HOMME ET LA FEMME DANS LES TEXTES PAULINIENS 


| COLOSSIENS-EPHÉSIENS THESSALONICIENS-TIMOTHÉE 
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1 CORINTHIENS 7 (TEXTE) 


28. Si cependant tu te maries, 
tu ne pèches pas; et si la jeu- 
ne fille se marie, elle ne pèche 
pas. 

Mais ceux-là connaîtront des 
épreuves en leur chair, et moi 
je voudrais les leur épargner. 


29. Je vous le dis, frères: le 
temps se fait court. 

Reste donc que ceux qui ont 
femme vivent comme s'ils n’en 
avaient pas ; (30. ceux qui pleu- 
rent Ceux qui sont dans la 
joie. ceux qui achètent...) ; 


31. ceux qui usent de ce mon- 
de, comme s'ils n’en usaient 
pas véritablement. Car elle pas- 
se, la figure de ce monde. 


32. Je voudrais vous voir 
exempts de soucis (cf. Mt 6, 
31). 

L'homme qui n’est pas marié 
a souci des affaires du Sei- 
gneur, des moyens de plaire au 
Seigneur. 


33. Celui qui s’est marié a sou- 
ci des affaires du monde, des 
moyens de plaire à sa femme ; 


34 a. et le voilà partagé. 

(v. 34 b-35, ci-contre). 

(v. 36-38: Les mariages spiri- 
tuels (?); détail supprimé faute 
de place). 


39. La femme demeure liée à 
son mari aussi longtemps qu'il 
vit: mais si le mari s'endort, 
elle est libre d’épouser qui elle 
veut, dans le Seigneur seule- 
ment. 
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1 COR (PAR.) ET ROM 


1 Cor 7, 6 s (supra): Ce que je 
dis là est une concession, non 
un ordre. 7 (..) Chacun reçoit 
de Dieu son don particulier. 


Rom 13, 11 b: le salut est 
maintenant plus proche qu’au 
temps où nous avons Cru. 


Rom 13, 12: La nuit est avan- 
cée, le jour est tout proche, 
Laissons là les œuvres de ténè- 
bres et revêtons les armes de 
lumière. 


(Constr. par. : 1 Cor 7, 34 b-35) 
34 b. De même la femme sans 
mari, comme la jeune fille, a 
souci des affaires du Seigneur ; 
elle cherche à être sainte de 
corps et d'esprit. Celle qui s’est 
marié a souci des affaires du 
monde, des moyens de plaire à 
son mari. 


35. Je dis cela dans votre pro- 


pre intérêt, non pour vous ten- 
dre un piège, mais vous porter 
à ce qui est digne et qui atta- 
che sans partage au Seigneur. 
(cf. Mt 6, 22-24). 


Rom 7, 2: C'est ainsi que la 
femme mariée se trouve liée 
par la loi du mari tant qu’il 
est vivant; mais si le mari 
meurt, elle se trouve dégagée 
de la loi du mari. 


L'HOMME ET LA FEMME DANS LES TEXTES PAULINIENS 


COLOSSIENS-EPHÉSIENS THESSALONICIENS-TIMOTHÉE 


1 Thess 5, 1-5: 2. Vous savez 
vous-mêmes parfaitement que 
le jour du Seigneur arrive com- 
me un voleur en pleine nuit. 


4. Mais vous, frères, vous n’ê- 
tes pas dans les ténèbres, de 
telle sorte que ce jour vous sur- 
prenne comme un voleur : 


5. tous vous êtes des enfants de 
la lumière, des enfants du jour. 


Eph 5, 29 : (..) on la nourrit au 
contraire et on en prend bien 


soin. 
Col 3, 18: comme il se doit 1 Thess 4, 12: Ainsi vous mè- 
dans le Seigneur. nerez une vie honorable aux 


yeux de ceux du dehors (...). 
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1 CORINTHIENS 7 (TEXTE) 


40. Pourtant elle sera plus heu- 
reuse, à mon sens, si elle reste 
comme elle est. 


Et je pense bien, moi aussi 
avoir l'Esprit de Dieu. 


(cf. 1 Cor 11, 16 et par. I Cor 
14, 36). 


1 COR (PAR) ET ROM 


1 Cor 7, 8: Toutefois je dis 
aux «sans-maris » et aux veu- 
ves qu’il leur est bon de de- 
meurer comme moi. 


1 Cor 3, 1 ss: (..) je n’ai pas 
pu vous parler comme à des 
hommes spirituels (..) 


3. (..) n'êtes-vous pas char- 
nels ? 


EPHÉSIENS 5 (TEXTE) 


21. Soyez soumis les uns aux 
autres dans la crainte du 
Christ : 


22. Les femmes 
à leurs maris 
comme au Seigneur : 


23. en effet, le mari est le chef 
de sa femme, comme le Christ 
est le chef de l’église, lui le 
Sauveur du corps; 


24. or l'église se soumet au 
Christ ; 


ainsi les femmes à leurs maris, 
en tout. 


25. Maris, aimez vos femmes 


EPH (PAR.) ET COLOSSIENS 


Col 3, 18: Femmes, 

soyez soumises à Vos maris 
comme il se doit dans le Sei- 
gneur. (cf. aussi 1 Tim 2, 11; 
1 Cor 11, 6-10). 


19. Maris, aimez vos femmes, 
et ne leur montrez pas d’hu- 


meur. 


| 
| COLOSSIENS-EPHÉSIENS 
| 


| 
| 1 PIERRE 


12, 13. Soyez soumis à toute ins- 
\titution humaine, à cause du 
| Seigneur. 


13, 1: Pareillement, vous les 
| femmes, soyez soumises à vos 
| maris 


|! lafin que, même si quelques uns 
| refusent de croire à la Parole, 
ils soient, sans parole, gagnés 
! par la conduite de leur femme. 


13, 5. C’est ainsi qu’autrefois les 
saintes femmes qui espéraient 
en Dieu se paraïent, 

soumises 
A leurs maris. (.) 7. Vous pa- 
l reillement, les maris, menez la 
|vie commune avec compréhen- 


md Pis 


_fsion, comme auprès d’un être 


plus fragile, la femme; accor- 
 dez-lui sa part d’honneur, com- 
ime cohéritière de la Vie (...). 


L'HOMME ET LA FEMME DANS LES TEXTES PAULINIENS 


THESSALONICIENS-TIMOTHÉE 


AUTRES TEXTES 


Tite 2, 45: Ainsi elles appren- 
dront aux jeunes femmes à ai- 
mer leur mari et leurs enfants, 
5. à être réservées, chastes, 
femmes d'intérieur, 


s 


soumises à leur mari, en sorte 
que la parole de Dieu ne soit 
pas blasphémée. 


1 Cor 7, 16!: Et que sais-tu, 
femme, si tu sauveras ton ma- 
ri? Et que sais-tu, mari, si tu 
sauveras ta femme ? 


Cf. 1 Cor 11, 3 : (.. le chef de 
la femme, c’est l’homme. 
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EPHÉSIENS 5 (TEXTE) 


comme le Christ a aimé l’égli- 
se : il s’est livré pour elle, 


26. afin de la sanctifier en la 
purifiant par le bain d’eau 
qu'une parole accompagne, 


27. car il voulait se la présen- 
ter à lui-même toute resplendis- 
sante, sans tache ni ride ni rien 
de tel, mais sainte et immacu- 
lée. 

28. De la même façon, les ma- 
ris doivent aimer leurs femmes 
comme leurs propres corps. Ai- 
mer sa femme,n’est-ce pas s’ai- 
mer soi-même ? 29. Or nul n’a 
jamais haï sa propre chair ; on 
la nourrit au contraire et on en 
prend bien soin. 


30. C’est justement ce que le 
Christ a fait pour l’église: ne 
sommes-nous pas les membres 
de son corps ? 


31. Voici donc que l’homme 
quittera son père et sa mère 
pour s'attacher à sa femme, et 
les deux ne feront qu’une seule 
chair. (Gen 2, 24; cit. selon 
EXX re CEUMT 1995 Ter par.) 


32. Ce mystère est de grande 
portée ; je veux dire qu’il s’ap- 
plique au Christ et à l’église. 
33. Bref, en ce qui vous con- 
cerne, que chacun aime sa fem- 


me comme soi-même, et que la 
femme révère son mari. 
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Eph 5, 25: Maris, aimez vos 
femmes, comme le Christ a ai- 
mé l’église. 


V. 23: (Christ) le sauveur du 
corps. 


Col 3, 15: Avec cela, que la 
paix du Christ règne dans vos 
cœurs : tel est bien le terme de 
l'appel qui vous a rassemblés 
en un même corps. 


Col 3, 19 (Eph 5, 25. 28-29): 
Maris, aimez vos femmes. 
Col 3; 18 : Femmes, soyez sou- 
mises à vos maris. 


| 
| 
| 
| 
| 


1 


1 PIERRE 


L'HOMME ET LA FEMME DANS LES TEXTES PAULINIENS 


AUTRES TEXTES 


2 Cor 11, 2 : J'éprouve en effet 
à votre égard une jalousie divi- 
ne, car je vous ai fiancés à un 
époux unique, comme une vier- 
ge pure à présenter au Christ. 
(cf. Jér 2, 2; Es 62, 4-5; Cant 
4,7; cf. Os 1-3; Ez 16, 8-13). 


1 Cor 12, 27 : Or vous êtes le 
corps du Christ, et membres 
chacun pour sa part. (cf. Rom 
PINS) 


1 Cor 6, 16 : Ou bien ne savez- 
vous pas que celui qui s’unit 
à la prostituée n’est avec elle 
qu’un seul corps? car il est 
dit: les deux ne seront qu’une 
seule chair. 
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Les structures de la paroisse 
selon I Corinthiens 12 


ÏJ. LE CONTEXTE 


a) L'organisme humain et l'expérience extatique 


Pour comprendre notre chapitre, il faut avoir bien présent à 
l'esprit que l'organisme humain possède la faculté mystérieuse 
d'être moyen d'expression des entités du monde invisible (bonnes 
ou mauvaises). Dans ces états supra-normaux, le « medium » 
perd ou exalte sa propre conscience. Cette faculté n’a, par elle- 
même, rien de chrétien. Mais souvenons-nous qu'il y eut des épo- 
ques où l'on cultiva — parmi les croyants — ce genre de phéno- 
mènes d’extase (par méthode ou par enthousiasme religieux) per- 
mettant à des facultés latentes de s’éveiller et de devenir des véhi- 
cules de l'Esprit Saint. Nous aurons présents à l'esprit des cas de 
l'Ancien Testament ainsi que du christianisme primitif, puis de 
l’histoire de l’église, chez les montanistes, les diverses catégories 
de « spiritualisme », de prophétisme et de revivalisme, et à notre 
époque, de différents courants du pentecôtisme. Il faut se souvenir 
également que l’apôtre Paul lutte contre le danger de valoriser de 
manière excessive de tels phénomènes. Sans mettre en doute — 
en principe — le fait que le Saint-Esprit puisse parler à travers 
les dons (charismes) que ces phénomènes supposent, l’apôtre es- 
time urgent de discerner les différents types d’esprits et au service 
de qui ils se trouvent. Nous courons aujourd’hui le danger oppo- 
sé : celui de la sous-estimation ; du fait de nos préjugés modernes, 
nous écartons ces phénomènes, que nous jugeons maladifs et mal- 
sains. Il est certain qu’un «inspiré » donne des signes évidents de 
commotion psychique, mais ces signes ne pourraient-ils être la 
conséquence du choc intime et spirituel produit par la réception 
du Saint Esprit ? 
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LES STRUCTURES DE LA PAROISSE SELON Î COR 12 
b) La vitalité spirituelle 


Les chapitres 12 à 14 traitent du problème délicat de l’action 
de l'Esprit. La paroisse de Corinthe vit un printemps d’une extraor- 
dinaire vitalité spirituelle, pleine de la chaleur d’un réveil, L'ac- 
tion de l'Esprit, là comme dans les jeunes églises contemporaines 
(surtout celles du Proche-Orient et de Grèce), avait produit une 
profondeur de connaissance, de dons (charismes) d’une grande di- 
versité comme la puissance, la force de volonté et des transports 
de joie céleste. De plus, des motivations bien différentes et de na- 
ture opposée convergaient dans cette vitalité ; d’une part, il était 
certain que le Saint Esprit était à l'œuvre : celui-là même qui avait 
produit des conversions en masse à Jérusalem vivifiait l’église de 
Corinthe par cette richesse extraordinaire de dons ; d'autre part, 
il y avait l'héritage religieux païen, avec son spiritualisme et son 
amas de forces obscures inconscientes et sa vision du monde 
(substantiellement opposée à celle de l’évangile). 


Essayons de nous imaginer le dynamisme et la spontanéité d’un 
culte dans une telle paroisse. Il se heurtait à Corinthe à des diffi- 
cultés opposées à celles de nos cultes (où l'intervention du pas- 
teur est généralement suffisante, et où il n’est pas nécessaire qu’un 
autre membre prie, prêche ou se livre à un quelconque témoigna- 
ge ou manifestation publics) : une immense richesse de dons s’y 
manifestait ; chacun venait avec le sien (guérisons, langues, pro- 
phétie, enseignement, etc.). Mais les penchants du « vieil homme » 
se mêlaient de manière incontrôlée et abusive à l’effervescence de 
ces dons, des femmes libérées par l’évangile portaient des vête- 
ments prêtant à équivoque, les agapes dégénéraient. De véritables 
compétitions s'établissaient et cela menait à des valorisations ex- 
cessives — celle, par exemple, du don des langues considéré com- 
me supérieur — ou au mépris de dons plus silencieux ou moins 
brillants. L'échelle des valeurs semble avoir été la suivante : plus 
l’homme qui tombait en extase perdait la conscience de lui-même, 
plus on pensait que l’action du Saint Esprit était abondante et 
puissante en lui; au contraire, l’« inspiré » qui restait maître de 
lui révélait une action moins grande de cet Esprit. Ainsi le « mai- 
tre» était moins que le « prophète », et celui-ci était inférieur à 
celui qui « parlait en langues ». Les manifestations extatiques de 
l'Esprit étaient ainsi recherchées aux dépens des manifestations 
sobres, réfléchies et pratiques. Cette exaltation engendrait la ja- 
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lousie, les divisions, le mépris et les disputes dans le corps local ; 
et c'est pourquoi l’apôtre Paul met ici tous les dons en relation 
avec leur origine et leur but, tous deux identiques, et fait remar- 
quer que l'amour seul leur donne valeur et sel. Il juge nécessaire 
d'établir une démarcation claire entre l’agglomérat confus de for- 
ces religieuses naturelles au service des démons et la vie spirituel- 
le organique que le Seigneur accorde à la communauté des 
croyants. 


Ainsi la communauté de Corinthe est menacée par tous les 
dangers, hormis celui de l’aridité ou de l'épuisement spirituel. Elle 
offre un visage inverse de celui que pourrait présenter une parois- 
se actuelle, sauf peut-être les assemblées pentecôtistes. Paul veut 
discipliner et rendre limpide cette vie communautaire trouble mais 
abondante. 


Nous ferons l’exégèse de ce chapitre 12 avec l'espoir que le 
Seigneur rendra vie aux ossements desséchés et fera circuler la 
sève dans les écorces sèches. 


IL. LES DONS DIVERS PRODUITS PAR UN MÊME ESPRIT : V. 1-11 


v. 1-3 


Nous jugeons bonne la traduction de nos versions habituelles 
qui traduisent « dons spirituels » (charismes) en optant pour le 
neutre (choses). Le v. 2 semble rappeler aux chrétiens de Corin- 
the que les phénomènes d’extase et de mysticisme ne sont pas par 
eux-mêmes chrétiens puisque les cultes païens présentent en abon- 
dance les mêmes phénomènes. Ces élans de paganisme, capricieux 
et désordonnés, les menaient, avant leur conversion, au service des 
idoles, et ces dernières étaient incapables de les orienter et de les 
faire sortir de leur confusion : ils croyaient pouvoir être enlevés 
au ciel alors qu'ils étaient les victimes des forces du mal qui les 
entraînaient, Extase, délire et transports psychiques ne doivent 
pas devenir des fins en eux-mêmes. Pas d’anarchie religieuse. 


Face à ces manifestations d’extase, l’apôtre n'adopte pas une 
position négative, mais il pose une affirmation prudente : toute 
inspiration ne vient pas de l'Esprit. Au v. 3 il propose un critère 
pour le discernement des esprits; quels que soient la valeur du 
médium, ses inspirations, ses transports ou ses discours, Paul mon- 
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tre que l'inspiration du Saint Esprit a un but précis: proclamer 
que Jésus est Seigneur. Cette inspiration n’est pas capricieuse, dé- 
sordonnée, elle rend un témoignage clair. Les dons seront diffé- 
rents, mais il n'y aura ni heurts, ni buts contradictoires (person- 
nels, égoïsme, arrogance) ; il s'agit de proclamer existentiellement 
la seigneurie de Jésus. (Ne devrions-nous pas en tirer une conclu- 
sion par rapport à notre christianisme actuel avec sa diversité de 
dons, de rites, de liturgies, de tempéraments, de coutumes et par 
rapport à sa fonction au service de la seigneurie de Jésus ?). Ce 
critère de reconnaissance ou de méconnaissance de Jésus évoque- 
t-il un cas concret ou s'agit-il d’un supposition ? Un tel critère 
n'est-il pas par trop évident ? Il nous faut cependant nous souve- 
nir de la fermentation spirituelle corinthienne, avec toutes ses 
tendances à nier la résurrection, à l’aube du gnosticisme qui sou- 
tiendra que Jésus a été un simple homme — créature malade et 
imparfaite — auquel s’est uni un esprit supérieur — Christ, être 
céleste — depuis le baptême jusqu’à la passion, que Jésus seul souf- 
fre et meurt, « anathème », « maudit » de Dieu et des hommes, se- 
lon une théologie niant et refusant l’incaranation de Dieu, et esca- 
motant une telle humiliation divine en voulant précisément ne 
glorifier que le seul Christ. Nous avons peut-être ici un avertisse- 
ment contre cet illuminisme païen qui, en transportant au sep- 
tième ciel, ampute l’évangile, et refuse la crudité de la croix. Le 
véritable « inspiré » qui adore Christ ne minimise jamais l’œuvre 
et la personne de Jésus. La confession de la seigneurie de Jésus 
sera-t-elle un critère suffisant ou bien peut-il, malgré tout, ne pas 
y avoir communication de l'Esprit ? Si l’on en doute, on pourra 
avoir recours à d’autres membres qui ont le don du discernement 
des esprits (v. 10). 


v. 4-7 


Paul présente trois sortes d'instruments de l'Esprit. Les dons 
(en grec charismaton) sont des facultés spirituelles qui dévelop- 
pent des aptitudes naturelles ou qui donnent des pouvoirs sur- 
naturels. Diversité (en grec diaireseis) marque simultanément la 
diversité des dons et la multiplicité de leur répartition. Personne 
ne peut s’enorgueillir de posséder tous les dons (pensons à nos 
assemblées qui exigent d’une seule personne un cumul de dons 
pratiquement irréalisable !). Par ailleurs tout le contexte semble 
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indiquer que l’on ne reçoit pas «abstraitement » le Saint Esprit, 
mais sous forme d’aptitudes qui doivent être mises à la disposition 
de l'église. Dons a ici un sens si vaste que même le chrétien le 
plus modeste en possède au moins un utile à toute l’église (v. 22), 
bien que dans cette première partie du texte il semble être limité 
au secteur de la communauté corinthienne. Les ministères (dia- 
contai) sont ici probablement les tâches administratives ou les 
œuvres de charité (cf. Ac 6, 1-4), des charges plus ou moins offi- 
cielles que Dieu ou la paroisse confie à ses membres pour son 
administration. Les opérations (energemata) sont des manifesta- 
tions particulières du pouvoir de Dieu, tels les miracles, etc. Il ne 
faut pas croire que ces catégories soient exclusives ; elles peuvent 
co-exister : les personnes qui ont le don de prophétie peuvent 
aussi effectuer des opérations, être chargées de ministères. Nous 
pouvons en déduire qu'il y a des cas de dons de l'Esprit que l'église 
ne saura pas ou ne voudra pas reconnaître « officiellement » ; de 
même il peut y avoir des ministères « officiels » qui ont perdu leur 
don particulier. Il existe toujours une tendance à institutionna- 
liser les dons, et le conflit entre la communauté charismatique (qui 
vit des dons de l'Esprit) et de la communauté purement institu- 
tionnelle en découle. On entrevoit ce qui oppose alors ceux qui 
possèdent des pouvoirs charismatiques (dons spirituels) et qui, dans 
leur ferveur turbulente, méprisent les frères qui se consacrent à 
des ministères méticuleux et calmes comme l'administration ou 
l'enseignement, et les considèrent comme des fonctionnaires dé- 
nués d'inspiration. L’inverse se produit également. 


Dans cette diversité de dons, de ministères et d'opérations, nous 
devons découvrir que Dieu ne travaille pas de manière unifor- 
me; ses méthodes varient et ses possibilités sont illimitées. Les 
chrétiens à vue courte s'arrêtent aux différences extérieures et les 
opposent ; les chrétiens adultes découvrent une unité profonde 
dans une telle diversité de canaux qui cependant sont tous ali- 
mentés par une même source. Les manifestations de l'Esprit visent 
au «bien général» et non à l’avarice ou à l’arrogance person- 
nelle (v. 7). 


v. 8-11 


Nous avons là une liste — ou catalogue — de dons qui n’a 
cependant pas un caractère définitif ; il ne s’agit que d’un échan- 
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tillonnage proposé à la légère par un Paul préoccupé d'autre chose 
(le conflit des dons) : elle n’est donc ni exhaustive (on pourrait 
la compléter), ni sacro-sainte (on peut intervertir leur ordre et Paul 
ne s'en prive pas). Personne ne peut restreindre la liberté de 
l'Esprit Saint. Il se peut qu'en d’autres temps et d’autres lieux il en- 
richisse l'église en faisant apparaître des dons adaptés aux cir- 
constances nouvelles, ou bien qu’il en fasse disparaître d’autres. 
Nous ne pouvons le lier à des catalogues préfabriqués. 


Au v. 8 nous avons les deux paroles (en grec logos) qui font 
appel à la réflexion et à l'intelligence; souvenons-nous que 
beaucoup de Corinthiens préfèrent le langage de l’extase inintel- 
ligible et n’accordent aucune importance à la réflexion (ch. 14). 
Ces « paroles » calmes et sobres paraîtront moins spectaculaires et 
bruyantes que les balbutiements et les transes d’extase, mais elles 
sont nécessaires et utiles à la communauté et il faut les honorer. 
Le mot sagesse (sophia) désigne le don de compréhension de la 
magnificence des desseins de Dieu (cf. 2, 6-10) et de leur révéla- 
tion aux hommes, le don de juger les choses et d'acquérir la ma- 
turité spirituelle, don de nombreux chrétiens ; elle est connaissan- 
ce de la vérité dans son ensemble, acquise non par une spécula- 
tion intellectuelle, mais par la communication de l’évangile. Peut- 
être est-ce une parole de persuasion et de pratique qui tend plutôt 
à la pastorale et à l'assistance fraternelle (cure d'âme). Le mot de 
connaissance (gnosis) désigne probablement, comme dans l’hel- 
lénisme, une intuition mystique des vérités supérieures (celles 
dont s’enorgueillissaient les gnostiques de Corinthe) mais sous 
la direction de l'Esprit. Tous deux sont sans doute les dons qui 
font le maître et le docteur, sans se confondre avec la simple in- 
tuition, la culture ou le rationalisme. Dans la parole de sagesse 
autant que dans celle de connaissance, c’est l'Esprit qui agit sur 
l'intelligence humaine. 


Au v. 9 nous sommes surpris par la présentation de la foi (p4s- 
tis) comme don particulier réservé à certains. Il ne peut évidem- 
ment s'agir de la foi «qui sauve» puisque tous les chrétiens la 
possèdent. Il s’agit du don d’une foi de plus grande intensité ; 
Paul doit penser à un don très particulier, à des manifestations 
concrètes d’une foi fervente, effets de la prière de foi avec en vue 
peut-être d’autres motifs que la guérison ou les exorcismes (pen- 
sons au «transport des montagnes » de Mc 9 ou à la réalisation 
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des choses «impossibles » de Mt 17). C'est un don de l'Esprit 
qui agit sur la volonté humaine en lui donnant l'audace et les 
forces nécessaires à l’accomplissement d'œuvres qui dépassent les 
facultés normales. 


Au v. 10 les dons sont distingués des opérations (energemata), 
mais il ne semble pas qu'il faille y attacher de l’importance ; l’a- 
pôtre n’a peut-être pas trouvé d'autre expression, et comme les 
miracles (dunameis) désignent probablement des signes, des exor- 
cismes et des expulsions de démons, le terme « opérations » était 
celui qui convenait. Les guérisons (Gamata) sont le don de guérir 
par la prière et l'imposition des mains puisque Dieu n'est pas 
seulement le sauveur des âmes mais qu’il manifeste sa miséri- 
corde sur les corps ; un don très rare dans nos paroisses contem- 
poraines, bien qu’un certain mouvement de redécouverte se ma- 
nifeste. Les « miracles» n’ont pas la signification philosophique 
actuelle et habituelle. Il s’agit d'interventions de l'Esprit sembla- 
bles aux guérisons mais applicables également à d’autres domai- 
nes que la santé physique, et qui sont anticipation d'un monde 
nouveau restitué dans son intégrité. La question moderne et phi- 
losophique de l’utilisation ou non des lois ordinaires de la nature 
humaine ne se posait pas alors. Nous sommes sans doute sur le 
terrain des exorcismes, de l'abandon à Satan (ch. 5), de l’aveugle- 
ment d'Elimas (Ac 13), du mystérieux pouvoir sur les éléments 
naturels, des réponses extraordinaires. La prophétie: pourquoi 
n'est-elle pas aussi une « parole » (v. 8) ? Quelques exégètes dis- 
cernent dans cette différence une insistance sur le fait qu'il est 
question davantage d’affermir la volonté que de l'illuminer. Il s’a- 
git de la tâche d'édification, d’exhortation et d'animation de l'as- 
semblée : en ce sens elle ressemblerait beaucoup à notre sermon 
moderne !. Nous ne devons pas la confondre avec le don des 
langues (glossolalie, cf. 14, 3). Comme il peut y avoir inspiration 
autant de l'Esprit de Dieu qu'humaine ou démoniaque, le don 
suivant est nécessaire : celui du discernement des esprits (diacri- 
seis pneumatôn). Est-ce dans la ligne de Pierre face à Ananias ou 
à Simon le magicien (Ac 5 et 8), de Paul face à l'esprit de la 
pythonisse (Ac 16) ? Les mauvais esprits étaient dangereux car ils 


1 JIl est intéressant de noter que d'après 11, 5 la femme est expres- 
sément autorisée à prophétiser — beaucoup d'exégètes pensent que 14, 34 
n’a pas le sens qu'on lui attribue habituellement. 
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prétendaient tromper les chrétiens *. On doit sans doute voir dans 
ce discernement un examen de l'inspiration en général, service de 
peu d'éclat, ingrat même, mais très nécessaire à la communauté et 
demandant le don de sagesse et de prudence. La diversité des 
langues (genè gléssôn) désigne un langage automatique, d’extase, 
qui n’obéit pas au contrôle de l’intellect. Dans le monde hellénis- 
tique, le terme « langue » (glossa) désignait une langue archaïque, 
incompréhensible même, utilisée dans le culte sous l'influence d’un 
délire sacré, tel celui de la pythie de Delphes. Dans le Nouveau 
Testament, ce don de diversité des langues prend diverses for- 
mes, depuis celle d’Act 2 (langues habituelles de l'assemblée pré- 
sente) jusqu'aux états de transe avec balbutiements et sons inar- 
ticulés, expression d’une émotion irrationnelle. Ces manifestations 
se répéteront au cours de l’histoire de l’église dans certains mouve- 
ments prophétiques, l’illuminisme irvingien, le revivalisme gallois 
et certains mouvements pentecôtistes contemporains, où elles sont 
comprises comme un signe de la présence et du baptême de l’Es- 
ptit. Dans la paroisse de Corinthe, cette grande émotivité et ces 
manifestation spirituelles spectaculaires étaient considérées com- 
me des inspirations par excellence. Paul (cf. 14, 18) ne condam- 
ne pas leur pratique mais perçoit leurs dangers, surtout lors- 
qu’elles n’édifient ni la communauté ni les incroyants. Il les place 
en fin de liste et n’en exagère pas la valeur car elles peuvent in- 
troduire l'envie, la discorde et le mépris. Cette diversité des lan- 
gues doit de plus être accompagnée de l'interprétation des lan- 
gues (ermeneia gléssôn), elle exige une traduction pour l’édifica- 
tion de la communauté. 


En fin de liste, Paul insiste une fois encore sur l’origine unique 
de ces dons : il faut noter le « comme il veut » (l'Esprit, v. 11), 
par pure grâce ; par conséquent que personne ne s’attribue un mé- 
rite quelconque du fait d’un don impressionnant, brillant. ou à 
la mode ! Il ne saurait y avoir de rivalités menaçant l'unité de la 
paroisse. 


2 Cf. I Tim 4, 1 : «esprits séducteurs de l'erreur et des doctrines des 
démons »). 
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III. UNITE ET DIVERSITÉ DES DONS REPRÉSENTÉS PAR L'ORGA- 
NISME HUMAIN : V. 12-31 


Le corps humain est un, même s’il a plusieurs membres (v. 12- 
14) et la diversité est aussi nécessaire que l’unité (v. 15-20), donc 
personne ne doit mépriser personne. 


Paul reprend la fable (sans doute bien connue de l'antiquité) de 
« l'estomac et les membres » de Menenius Agrippa (431 av. J.-C.) 
appliquée à la foule romaine qui, mécontente de sa situation so- 
ciale inférieure, se retira en grève sur le Mont Sacré. Les stoïciens 
l’adaptèrent à la vie politique, dans un aspect supra-national. L’a- 
pôtre va y introduire une différence radicale : il considère que 
dans la paroisse ce n’est pas la nature (création) qui fait de nous 
les membres d’un seul organisme, mais l’Esprit. Lui seul, commu- 
niqué par le baptême, lie l’individu au corps; et par cette action 
qui est sienne, les différences raciales ou nationales ne comptent 
plus. En outre Paul ne veut pas tant exhorter les « faibles » que 
les supérieurs. 


v. 12-13 


À la fin du v. 12 il serait logique d’attendre la conclusion sui- 
vante: «ainsi en est-il dans la paroisse ou corps du Christ» ; 
mais Paul dit simplement : «ainsi en est-il de Christ», identi- 
fant la paroisse à la Tête! Au v. 13, il souligne que seul l'Esprit 
nous fait membres du corps, en unité corporative signifiée par le 
baptême, en harmonisant dons, races, caractères, éducation et 
rangs. 


v. 14-20 


Ces versets soulignent la nécessité de la diversité (dans l'unité). 
Il ne faut pas confondre unité et uniformité, en sous-estimant les 
manifestations de l'Esprit. Paul condamne la sottise qui consiste 
à croire que posséder des dons « spéciaux » enviables ou des plus 
appréciables soit un signe infaillible d'appartenance au corps ; de 
même, ceux qui ne possèdent pas de tels dons mais d’autres, non 
« spéciaux », ne doivent pas se croire inférieurs, se décourager, 
devenir envieux ou perdre la joie de leur salut. Si le corps n'était 
qu'un membre, il serait monstrueux (v. 17)! Ne soyons pas mé- 
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. contents de notre don et ne méprisons pas celui des autres, cha- 

“ cun a sa fonction et Dieu sait qu’elle est utile; peu importe 

* qu’elle soit obscure ou éclatante, célèbre ou ignorée. Chacun a sa 
| propre valeur ou son originalité et sa vocation particulière ; il ne 
| faut ni calquer les autres, ni déserter. 


| v. 21-26 


MW Ces versets insistent sur un autre aspect de l’image de la soli- 
_ {| darité des membres du corps : il ne doit pas y avoir de sécession 
. & de la part des membres «inférieurs », ni de rejet de la part des 
n superbes « supérieurs ». On ne peut vivre pour soi et se passer 
Le services d'autrui. Un seul membre ne peut accaparer tout le 

| service. Il ne faut mépriser aucune collaboration. Avec un seul 
| | don et un seul ministère l'église devient malade et amorphe (ne 
. # serait-ce pas un sérieux avertissement au pastorat qui accapare 
. # tout le service, et à la communauté immobile qui condamne le 
! pasteur à faire «un peu de tout » ?). Les v. 23-25 insistent sur 
« l’image des membres considérés alors comme honteux (reproduc- 
| tion et évacuation), sur le soin méticuleux dont ils sont cependant 
| l’objet : l’ordre d’une diversité de dons inégale en richesses spiri- 
. tuelles et matérielles suscite l'amour et la solidarité réciproques 
j lo origine des schismes et divisions n'est-elle pas à chercher dans 
: {l'un manque d'amour et de solidarité de la part des « forts » ?). 
: Ü Dans un corps tous les membres collaborent au bien commun, 
i Mtant en période de santé que de maladie. Chacun est membre ; le 
k # mieux doté ne sera utile que s’il se soumet à l’ensemble (v. 26- 
«a 127). 

| {| 

11. 28-31 

. Ces versets énumèrent à nouveau des dons. Il faut remarquer 
a] |que la liste n’est pas absolument identique à la précédente ni à 
4 Ucelle d'Eph 4 ou de Rom 12. Elle commence par mentionner des 
#æ Mpersonnes « charismatiques » pour continuer avec des dons et 
ls détailler les charges et ministères : les zpôtres en premier, té- 
# {moins authentiques des faits de Jésus-Christ et qui ont fondé la 
“ plupart des églises et la doctrine, les prophètes qui s'inspirent 
« du témoignage des premiers, l’interprètent et l'appliquent, les 
it maîtres qui expliquent l'Ancien Testament, plus réfléchis et sys- 
x Itématiques ; les autres dons avaient déjà été mentionnés sauf les 
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secours (antilempseis) ou assistance aux malades, pauvres et veu- 
ves, et le gouvernement (cuberneseis) ou administration des affai- 
res pratiques et des dons ; le don des langues vient ici encore en 
dernier, peut-être pour confondre l'arrogance de beaucoup de 
Corinthiens. 


IV. CONCLUSIONS 


Afin d'ordonner notre étude aux structures missionnaires d'une 
église comme celle de Corinthe, nous tirerons quelques conclu- 
sions du texte étudié, sans prétendre avoir épuisé tout ce qu'il peut 
nous proposer. 


a) Quel est le but d'une église locale ? 


C'est l'Esprit qui forme une paroisse afin qu'elle soit un corps 
utile à l'action concrète et réelle de ce même Esprit. Cette aflir- 


mation se comprend comme une confession existentielle et tota- 


le de la seigneurie de Jésus sur nous-mêmes et sur le monde mo- 


derne. Ce n'est pas un dogme ou une doctrine déterminés qui, 
créent une communauté, pas plus qu'une tradition ou une déno-. 
mination particulière, ni encore une éthique définie ou une action 
philanthropique. Par conséquent la paroisse n'est jamais qu'un. 


instrument. Mesurons-nous la portée de cette dimension spirituel- 
le ? 


b) L'organicité spirituelle 

Le texte nous fait découvrir que la fonction crée l'organe. Le 
Saint Esprit seul par son action et sa stratégie unit et « organise » 
les chrétiens. L'organe, le corps, ses membres et son organisation 
doivent servir de canaux à son action vitale et réelle. Lui seul crée 
et invente, dispose et ordonne, dans sa liberté et ses desseins sa- 
lutaires. Lui seul donc invente et crée des corps ou des organes 
utiles. Lui seul invente un organisme missionnaire ; nous ne pou- 
vons, nous, que calquer ou copier. Il nous faut insister sur le fait 
que la possession d'un don concret et nécessaire à l'Esprit est 
toujours la marque d'une vocation à un travail. C'est par ces 
dons que l'Esprit «organise», qu'une paroisse se révèle être 
corps du Christ, chaque membre remplissant son rôle pour les 
autres. 
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c) L'Esprit dispense les dons en abondance 


ê La répartition abondante de l'Esprit parmi tous les membres 
1 du corps doit être soulignée autant que la diversité. Par ailleurs 
1 tout semble indiquer qu'on ne le reçoit jamais abstraitement 
‘ (comme une pure intellectualité ou sans aucune répercussion dans 
le temps et l’espace) mais sous forme de dons, synonymes d’apti- 
 tudes vitales, de capacités précises, de vocations et de fonctions 


\ concrètes et efficaces. 


# Nous sommes tous préoccupés de la rénovation de nos commu- 
.# nautés, L’attendons-nous au moyen d’un réveil de style « vent » 
_# ou « volcan » ? Si nous observons notre texte, il semblerait qu'il 
} s'agisse avant tout de découvrir (peut-être en silence) des dons dé- 
\ jà accordés, qu'il s'agisse du jaillissement libre (peut-être lent) des 
capacités déjà dispensées à la communauté des croyants. Nous 
! { cherchons parfois avec acharnement une vitalité spirituelle. Le 
‘{ texte semble nous signaler que nous devons nous concentrer sur 
: # Ja découverte de ces dons, les mettre en valeur et les utiliser. Et 
. de le faire dans l’harmonie ne nous libérerait-il pas de notre dé- 
3 { sir individuel d'améliorer notre état d'âme ? Nous devrions user 
r 
h 


. toutes nos énergies à cette découverte et à cette utilisation (en 
| lectures, prières, dialogues et expériences). 


1% L'église locale se révèlera alors être le corps du Christ à travers 
4) 4 4 # 1. 7 e 
. des dons différents, nombreux, et utilisés au service de tous. 


\d) Perspective communautaire 


Selon ce chapitre, tous sont concernés, communautairement, 
| par la mission locale. Laissons-nous envahir par la vision du corps 
let la relation de solidarité des membres dans leurs fonctions et 
leurs dons. Essayons de trouver l'expression la plus profonde de 
la diversité corporative des dons au service de l'Esprit. Ne sommes- 
nous pas trop individualistes ? Ne serait-ce pas là la cause de la 
(stérilité de notre éthique et de notre mission ? Nous avons, dans 
nos communautés, l'efficacité, la technique ou l’organisation, 
mais formons-nous réellement un corps vivant ? Combien de per- 
sonnes dans notre paroisse sont-elles concernées par la mission ? 
Combien souffrent, luttent et vivent pour elle? La majorité de 
notre paroisse n'est-elle pas faite de membres d’une institution 
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(sans doute honnêtes, fidèles et conséquents, mais sans plus) ? Le 
pastorat n'est-il pas synonyme de don exclusif (un don immense et 
impossible d'initiative permanente et multiple) ? Dans l’évangé- 
lisation, ne passons-nous pas du plan individuel immédiat au plan 
bureaucratique (commissions spéciales) avec une absence totale 
de coordination et d'utilisation « corporative » des dons ? Le gou- 
vernement de la paroisse n'est-il pas aristocratique, avec une sorte 
de clergé (souvent composé du seul pasteur) qui détermine la 
stratégie, les projets, l'action et l'organisation, en réduisant le 
reste de la communauté à n'être qu'un instrument qui n'apporte 
ni critiques ni initiatives sérieuses, sans engagement total ? 


e) Perspective cosmique 


Nous pourrions lire superficiellement ce texte et faire une er- 
reur, d'ailleurs répandue parmi nous et que nous devons con- 
naître et corriger. Les dimensions de Paul sont vastes, cosmiques 
même (cf. sa préoccupation envers les incroyants en 14, 7). Géné- 
ralement nous vivons dans une dimension étroite, limitée au tem- 
ple, tout au plus au travail «interne» de la communauté et aux 
formes missionnaires traditionnelles. Les dons, leur planification 
et leur service ne dépassent pas le cercle des réunions et campa- 
gnes diverses, enseignement et édification. Il est certain que Paul, 
en Eph 4, 11 ss. parle des ministères qui servent, à l’intérieur de 
la communauté, à perfectionner les saints (le reste de la paroisse). 
Mais quel est le but de cette préparation de la paroisse? La 
construction du corps de Christ, C'est-à-dire du corps même que 
notre chapitre fait vivre et qui ne s'édifie pas seulement dans le 
temple ou dans une organisation communautaire mais au milieu 
de la société païenne, dans une dimension cosmique, en pleine 
rue (nous parlerions d’une dimension «de rue» des dons et de 
leur service). Voilà où agit le corps dans ses divers membres. 


Quels dons nous accorde l'Esprit ? Utilisons-nous les dons que“ 


nous possédons déjà pour cette action bouleversante de l'Esprit 
au milieu de notre société troublée mais aimée de Dieu? Dé- 
couvrons-nous ces dons, les stimulons-nous, en les partageant et 
non en les isolant, prions-nous dans la solidarité du corps ? Con- 
naissons-nous cette perspective de la seigneurie de Jésus dans la 
rue, perspective qui donne une dimension illimitée à notre mission 
locale ? 
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f) Nécessité de l'étude et du discernement 


Nous pensons au rôle des dons de sagesse et de connaissance, 
à celui du discernement des esprits. Ce discernement est nécessai- 
re quant à la découverte, la réalité, la légitimité et l’urgence des 
dons actuels de l'Esprit. Une trop grande préoccupation des cho- 
ses pratiques et administratives, unie à un simple enthousiasme hu- 
maniste (ou à un pessimisme de même source) ne domine-t-elle 
pas nos paroisses ? N'est-ce pas l'improvisation et le mépris en- 
vers la théologie et l'étude sérieuse et disciplinée qui prévalent ? 
Ne faut-il pas insister sur l’utilisation des dons de sagesse et de 
connaissance, non seulement dans les facultés de théologie mais 
aussi au niveau paroissial (— les maîtres du v. 28 appartenaient 
à la communauté locale — ) ? Etudions-nous les choses de notre 


| paroisse et de la dimension qui l'entoure pour parvenir à une 
| maturité spirituelle et à la vision des plans de l'Esprit ? 


Norberto BERTON, 
Buenos Aires. 
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Existe-t-il une théologie 
néo-testamentaire de la mission ? 


Dans la chrétienté occidentale contemporaine une réponse af- 
firmative à cette question serait probablement assez courante. Du 
côté catholique on peut renvoyer au premier chapitre du Ad Gen- 


tes de Vatican II, comme à plusieurs passages du Lumen Gentium. « 


Du côté non-catholique, contentons-nous de citer les mots bien 
connus de l’évêque Newbigin : « Une église qui a cessé d’être 


missionnaire a certainement perdu le esse, et non seulement le 


bene esse, de l'église. L'opinion selon laquelle le travail mission- 
naire, aussi admirable qu'il soit, n’est pas une activité dont l'ab- 
sence fasse perdre à l'église son identité, est inconciliable avec le 


Nouveau Testament » *. Cette dernière affirmation doit paraître 


assez bizarre à un orthodoxe. Les églises de l'Orient n'ont guère 
eu, durant la plus grande partie de leur histoire, l'occasion d’entre- 
prendre un travail missionnaire ; elles n’en restent pas moins de 
véritables églises. 


Notre intention n'est en rien de nier l'importance de la mis- 
sion ; cela serait un hommage plutôt curieux à l’auteur de « The 
Witnessing Community ». S. de Diétrich a raison: «Le peuple 
de Dieu est formé à la fois d'’ambassadeurs et d’évidences, de hé- 
rauts et de signes visibles de l'intention rédemptrice » *. Selon 
Luc, l’apôtre Paul devant le roi Agrippa fut un tel ambassadeur : 
« Je voudrais prier Dieu que non seulement toi-même, mais 
aussi tous ceux qui m'écoutent aujourd'hui deviennent tels que 
je suis» *. Ces mots expriment ce qui a poussé des milliers de 
chrétiens, comme par un saint instinct, à témoigner de leur foi 
devant le monde. « C'est gratuitement que vous avez reçu : don- 


1 The Household of God, 1953, p. 148. 
2 The Witnessing Community, p. 16. 
3 Ac 26, 29. 
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“ nez gratuitement » ‘. Celui qui est conscient de vivre dans le 
- salut ne peut se retenir de communiquer la connaissance de ce 
salut à ceux qui l'entourent. Moins même par devoir que par 
désir spontané, le chrétien se sait poussé vers son prochain pour 
lui rendre témoignage, tant qu'il le peut, de la vérité qu’il a reçue. 


= DATE, 


| Mais cela ne veut pas dire que la mission soit constitutive de 
l'essence même de l’église. Surtout, cela ne veut pas dire que le 
“ Nouveau Testament lui confie ce devoir de la façon autoritaire 
que l’on semble avoir supposé. 


Le premier but de ces pages sera de rappeler que la mission de 

: à l’église occupe dans le Nouveau Testament une place moins im- 

| portante que celle qu'on aurait pu attendre ; elle est parmi les 

| premiers exemples du développement du dogme chrétien. Nous 

. À tenterons ensuite de voir à partir de quelles données néo-testa- 

.. N mentaires on peut construire une théologie de la mission qui ser- 
à ve nos besoins actuels. 


d Jésus de Nazareth et les Paiens 


Il est étonnant tout d’abord, que Jésus lui-même ait dit si peu 
| de choses que l’on puisse utiliser sans précisions complémentaires 
| pour justifier la mission universelle de l’église. Les paroles du 
* { grand envoi en mission de Mt 28, 19 ont été placées dans la 
* { bouche du Ressuscité par l’auteur du premier évangile, lui-même 

‘ peut-être un païen, bien qu'il se soit servi principalement de 
ns U matériaux apportés par une église judéo-chrétienne pour ex- 
Ts | primer ce qu'il considère comme le devoir de l’église univer- 
. selle de son époque. De son vivant, dans la Galilée et la Judée 
| du premier siècle, le Seigneur s'est bien dévoué de la façon la 
y t plus pressante à la mission. Mais c'était une mission vers les 
| juifs, et surtout vers ceux Su ‘on appelait les ’4m-ha-aretz. Ces 
! derniers étaient des juifs « qui s'étaient changés en païens », selon 
les rabbins. À cette majorité parmi les habitants de la Palestine 
de l’époque que nous ne connaissons qu’à travers les écrits souvent 
peu charitables des Pharisiens, et dont le crime impardonnable 
1 taux yeux de ceux-ci était de s'être éloignés d’une obéissance fidèle 
{à la Torah, Jésus a voulu rendre sa propre place en Israël. Les 


4 Mt 10, 8. 
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travaux de Jérémias® et de Perrin® semblent avoir assez bien 
établi que c'est là l'impulsion que nous retrouvons presque à 
chaque page des traditions synoptiques. Ne supposons pas, bien 
sûr, que ce qui a survécu des enseignements et des actions de 
Jésus nous permette de faciles négations. Il est de toute façon 
probable, par exemple, que la tentation de convaincre les Phari- 
siens que c'était lui, et non eux, qui avait raison, ait été en fait 
plus développée que les récits des évangiles ne nous le laissent 
soupçonner. Mais que Jésus ait pensé au sort des païens dans le 
monde semble bien moins probable. 


On se demande, bien sûr, quelle a pu être l'attitude de Jésus en- 
vers les païens ; il faut admettre qu’il est difficile de résoudre le 
problème. Jésus a-t-il partagé sans nuances des opinions couran- 
tes dans les cercles nationalistes ? Il est possible de le soutenir, 
et de ne voir alors dans la syro-phénicienne ” et dans le centu- 
rion de Capernaüm * que des exceptions de peu d'importance. 


On 2 cru pouvoir montrer que l'attitude du Seigneur était d’u- 
ne générosité peu commune quand on la compare à celle de ses 
contemporains. Des païens, selon plusieurs textes, participeraient 
à la résurrection * ; beaucoup d’entre eux écouteraient l'invitation 
qui les ferait héritiers du royaume que Dieu leur aurait préparé *” ; 
et dans le logion attaché par Matthieu à l'épisode de la guérison 
du serviteur du centurion *”, on lit qu’une foule viendra des extré- 
mités de la terre pour prendre place dans le royaume, tandis que 
les fils du royaume se trouveront rejetés *?. 


Mais on peut se demander si tous ces textes contiennent vrai- 
ment les conclusions que l'on en a tirées. Les non israélites qui té- 
moignent contre le manque de foi dans « cette génération » ne se- 
ront pas nécessairement eux-mêmes héritiers du royaume comme 
seul le suppose le contexte matthéen de la guérison du serviteur 
du centurion. Luc met ce logion de Mt 8, 11-12 dans un contexte 
où il ne pense pas aux païens, et il est possible que « ceux qui 


Die Gleichnisse Jesu, 1965, pp. 124 ss. 
Rediscovering the Teaching of Jesus, 1967, pp. 90 ss. 
Me 7, 25. 
Mt 8, 5 et par. 
Mt 10, 15; 11, 22; 12, 41 ss. et par. (voir Jérémias, op. cit. p. 45). 
10 Mt 25, 34. 
11 Mt 8, 115ss. 
12 J. Jérémias, Jésus’ Promise to the Nations, 1958, (traduction an- 
gaise de : Jesu Verheissung für die Vôlker, 1956) pp. 40 ss. En français : 
Jésus et les païens, Cahiers théologiques, Neuchâtel 1956. 
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viennent de l’orient et de l'occident » aient été précisément les 
’am-ba-aretz, où bien des juifs dispersés en dehors de la Palestine ; 
ils seraient mis ici, soit les uns, soit les autres, en contraste avec 
les Pharisiens. Ce n'est pas l’unique exemple où Matthieu édite 
une sentence de la tradition primitive selon un schéma où les 
païens seront substitués par Dieu aux juifs incroyants * ; on peut 
penser de même que la prédiction du jugement dernier en Mt 
25 a été rédigée par l’évangéliste dans un sens universaliste. 


Quant aux cas exceptions de Mc 7, 24-30 et de Mt 8, 5-10, 
c'est précisément ce caractère exceptionnel qui ressort des textes, 
bien que ceux-ci aient été transmis par une tradition déterminée 
en général par les intérêts de l’église pagano-chrétienne. Le pain, 
dans Mc 7, 27, c'est le pain des enfants, c’est-à-dire des Israélites ; 
c'est une raison de plus pour soupçonner que le « d’abord» du 
verset précédent est un adoucissement introduit dans l’histoire. 
On ne peut guère éviter l'impression que la mère de la malade, 
qui accepte et tourne en jeu d'esprit le mot de «chien» (qui tra- 
duit une attitude méprisante), a dès lors mérité une extension 
d'un ministère destiné en principe aux juifs seuls. Le cas du cen- 
turion est moins clair, Mais on remarque que, dans le récit luca- 
nien (Lc 7, 1 ss), ce sont des intercesseurs juifs qui s’approchent 
du Seigneur. Dans les deux versions de l'entretien avec le centu- 
rion, Jésus s'émerveille de la foi de ce dernier, et semble accorder 
la guérison à son serviteur comme réponse exceptionnelle à cette 
foi, qui a quelque chose de paradoxal (« même en Israël je n'ai 
pas trouvé une telle foi »). 


On a pu supposer que les origines familiales, les prédications, 
et les exorcismes de Jésus dans « la Galilée des païens » (Mt 4, 
15) le montrent à l’œuvre dans un pays où les contacts avec les 
païens ne pouvaient être évités ; et que la guérison du possédé de 
Mc 5, 2 ss. pouvait bien être celle d’un païen. Mais, selon la 
tradition que nous possédons, il semble que le travail de Jésus en 
Galilée se soit limité aux cités dont la population et le caractère 
étaient principalement juifs. Quant à son séjour en dehors des ré- 
gions israélites rapporté en Mc 7, 24 ss., le texte ne fait aucune 
mention d’une prédication de Jésus qui y aurait pris place. Plus 
loin, en Mc 8,27, l’évangéliste conserve le souvenir que Jésus 


13 Mt 22, 9-10, si Jérémias a raison (Gleichnisse, p. 62). 
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est entré dans Les villages proches de Césarée de Philippe, 
œntre d'un cuke païen, mais sans entrer dans la cité elle- 
croire que C'est la tradition qui présente Jésus exerçant son pou- 
voir surnaturel contre des esprits de type, si on peut dire, païen : 
ils s nomment e légion », ils appellent Jésus «Fils du Très- 
Haux », titre que l’on reconnaît comme syncrétisant “*. Mais rien 
ne prouve que l'homme lui-même fût autre qu'un ‘am-be-sretz de 
naissance juive. 

On 2 donc de bonnes raisons pour douter que Jésus ait pensé 
aux paiens lors de sa prédication à son peuple, prédication qui 
voulsit préparer œ dernier à l'arrivée du royaume. Quant à œ 
qui concerne son attente d'une admission des païens dans le royau- 
me, au dernier jour, l'évidence est moins nette qu'on ne le vou- 
drai. Certes, Marc nous montre Jésus jusufiant son action dans 
ke temple per la ctauon d'Es 56, 7, les mots « pour toutes les 
nations » COMPEIS; mais ON peut quand même s demander si 
c'est Jésus Imi-même ou l'église qui a ain interprété l'événement 
à k lumère de œtte prophétie. 

Plus important est de savoir si Jésus a prévu la mission de l'é- 
glise auprès des païlens, C'est-à-dire si le mot de Mc 13, 10 est 
authentique. Jésus a-+-il vraiment cru que l'arrivée de le fin serait 
retardée jusqu'à œ que les nations paiennes aient pu entendre 
Fannoncæ de sa venue ? **. On peut douter, pour le moins, qu'il 
ait à œ point schématisé l'eschatologie. 

II semble donc que cæ soit la reconstirution d'Israël dans sa to- 
talité, par la pénitence et le retour de l'’zm-bs-areiz, qui ait été le 
but du ministère de Jésus Le sort des paiens l'aura intéressé, au 
mieux, bezucoup moins Malgré Hahn ‘*, il est même possible 
que l'intérêt qu'il portait à Israël ait été presque exclusif, œ qui 
est d'autant plus étonnant que œtæ époque a connu, de la part 
résultat d'une vision globale du salut que Dieu avait proclamé 
dens k Torah **. 


14 Vor le commentaire de S Johnson sur cœ verset. 
15 Voir J. Munck. Peul end he Savetion of Manking, 1959 (iraduce- 
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Les auteurs des épiîtres et la mission 


Reportons-nous donc aux épîtres, et en particulier aux épîtres 
pauliniennes, premiers témoignages des espoirs et des convictions 
d'églises fondées dans le monde païen au cours des quelques di- 
zaines d'années qui suivirent la résurrection de Jésus. 


Il faut faire, tout d’abord, une distinction nette entre la mission 
dont Paul se sait chargé par Dieu, et ce qu’il dit dans ses lettres 
sur les relations de l’église avec le monde. En ce qui concerne 
le premier point, on peut le dire tout net: Paul reconnaît que 
Dieu lui a donné comme tâche suprême d'évangéliser les païens. 
C'est pour cela même qu'il lui a « révélé son Fils» (Gal 1. 16). 
Dès sa conversion, Paul s’est reconnu appelé à ce travail. Il est 
inutile de rappeler à quel point la mission aux païens a déter- 
miné sa pensée. Il suffit de remarquer que sa volte-face sur la 
question du sort ultérieur des juifs non-croyants (de 1 Thess 2, 
16 à Rom 11, 25-26) a été, semble-t-il, le fruit d’une réflexion 
approfondie sur le fait que plus les juifs restaient endurcis dans 
leur refus du Messie, plus les païens se pressaient au baptême. 
Paul demeure l'apôtre des païens, et sa théologie du Christ, der- 
nier Adam, incorporant en sa personne tous les hommes à la nou- 
velle création, sa théologie d’une justification par la grâce de tous 
ceux qui croient, est une théologie née de son expérience d’être 
devenu « tout à tous » (1 Cor 9, 22). De manière évidente, la lé- 
gitimité de la mission aux païens ne fait pour lui aucune ques- 
tion. On peut seulement se demander — surtout en relisant Rom 
9 à 11 — si elle n'est pas, en dernière analyse, un travail qui 
a pour but dernier le salut d'Israël ; et si l’universalisme de Paul 
n'est pas déterminé avant tout par une foi fervente dans la fidé- 
lité de Dieu aux promesses faites à Israël !*. 


Cependant on peut opposer cette certitude et cette passion de 
Paul, conscient d'être chargé par Dieu de prêcher aux païens, au 
manque de directives missionnaires données aux églises auxquelles 
il écrit. On le remarque surtout dans la première épître aux Co- 
rinthiens, l’épître qui illustre plus qu'aucune autre la vie d’une 
église en plein cœur du monde hellénistique. 


18 Voir Munck, op. cit. p. 247 ss. 
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3, 20), et qui menace encore de souiller leur pureté. On respecte, 
bien sûr, l'autorité de l’état (Rom 13, 1 ss.), mais on ne se mêle 
pas aux tribunaux civiques (1 Cor 6, 1 ss.). Paul lui-même, apôtre 
des païens, doit se lancer contre la forteresse du paganisme (cf. 
2 Cor 10, 3 ss.) pour lui annoncer l’évangile. Pour les chrétiens 
des églises auxquelles il a prêché, un tel travail d’apostolat n’en- 
tre guère dans leur devoir : les Thessaloniciens ne sont pas de- 
venus à leur tour des missionnaires ; cependant le fait même de 
leur acceptation de l’évangile, et des souffrances qu’ils ont subies 
par la suite, a été reconnu partout (1 Thess 1, 8) d’une façon 
qu'ils n'avaient pas nécessairement prévue. Dans les passages où 
Paul parle des obligations de la vie chrétienne, il ne suggère 
nulle part que le devoir de convertir le voisin ou de le préparer à 
la conversion en fasse partie, Cela est d'autant plus étonnant que 
l'apôtre s’est montré conscient de la possibilité d’une telle conver- 
sion, effectuée par le chrétien comme individu (1 Cor 7, 16) ou 
par la communauté assemblée pour la prière (1 Cor 14, 24-25). 
On a presque l'impression d’une église-ghetto. L'appel aux Philip- 
piens n’est pas une exception (Phil 2, 15), car Paul dit d’abord 
qu'ils doivent se rendre « irréprochables et purs, enfants de Dieu 
sans tache au sein d’une génération dévoyée et pervertie ». En 
ajoutant le verset suivant, Paul espère que la pureté de l'église 
brillera d’un plus grand éclat qu'elle ne le fait sur l'arrière-plan 
des ténèbres de ce monde. S'il se souvient ici des paroles de Dan 
12, 3, c'est sans y faire explicitement allusion. Il continue en 
avertissant les Philippiens de « retenir avec ténacité la parole de 
la vie » ?! : ce qui s'oppose au travail missionnaire — ou peut-être 
plutôt à la prédication aux autres juifs — dont se chargeront, se- 
lon ce mot de Daniel, les justes au dernier jour. 


Quand on écoute un pasteur d'aujourd'hui encourager les fidè- 
les à penser à leur voisin non chrétien, à le servir et à lui rendre 
témoignage de l’évangile, on est loin de ce que Paul a dit aux 
églises, dans une situation bien différente d’ailleurs. Par contre, 
lorsqu'on dénonce parfois la tendance des paroisses actuelles à se 
préoccuper d’elles-mêmes (à être «introverties » et non «extra- 
verties »), on pourrait répondre que Paul insiste précisément sur 


21 «Retenir avec ténacité » est la signification donnée par le lexique 
de Baur au mot grec epecho, à opposer à la traduction de la Bible de 
Jérusalem : « en lui présentant la parole de vie ». 
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trace d'une chéologe de L musssion dans les 2firmations sur L 
pocxion de Féghse qui en formenr L première partie (1, 3 22, 


cz d y 2 B une référence explice 2 FAncien Testament : les pa- 
roles d'Es 43, 21 présenenr L vocation pour zinsi dire lévitique, 
sacrdocle, de Fisrzl que Dieu 2 céé pour hé rendre hommage 

De méme, les bénédcrions qui ouvrent les épitres aux Colos- 
Sens ex zux Ephésiens développens une théologie de l'église selon 
Boselle lle reçoi bien ane révélation suprême et finale : mais 
elles le fonc sans sugpérer qu'il fut devenir le pore-parole de 
ne rérvélon supres des 2utres. 


La shécloge des évensiles à ls missiom 
Ces exemples son sans doute suffsanss pour montrer qu'on 


oO MR ps ms 
“os qu 2 d'Alleurs pu considérer comme confiée à lui seul, 
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selon certains exégètes ** — que nous trouvons dans les premières 
étapes de l'histoire chrétienne l'assurance que — pour employer 
les termes certainement plus récents de 1 Tim 2,4 — € Dieu ve 
que tous les hommes soient sauvés » **. 

Mais il existe dans le Nouveau Testament 2er théologies de Le 
mission, plus exactement — surtout chez Paul, mais auss dens 
tout le Nouveau Testament — sne chrissologz qu'il fem rappro- 
cher de la façon La plus intime de le mission 


Considérons d'abord les trois évangélistes synopriques, théolo- 
giens, comme on l'a reconnu depuis longtemps, zu moiss en æœ 
sens qu'il ont apporté un élément de système dans leurs interpré- 
tations du Christ. Tous trois sont des théologiens de k mission 
(Caissons à part le quatrième évangile ; il est préoccupé, œres, 
de la mission du Christ dans le monde et il sait que œlle des 
chrétiens l'étend et la continue ** ; mais elle n'est pes ue thème 
central de sa pensée, comme C'est le cas pour les évangiles synop- 
tiques). Plusieurs des études approfondies consacrées à le rhéolo- 


qui ont reçu le premier ordre d'évangéliser (Mc 3, 14; Me 10 1 - 
4): et cœ sont encore les Onxe, slon Matthieu e8, 16) qu 
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3 Remarquons Que Gans ls vision de Pierre (Ac 10 ® ss) — 
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tion anglaise @e Der Enangelist 1856) 117 ss: J. M Bobn- 
En, The Probleex of Hiéere de DR, TOR a 
de l'Evangile selon Marc, 1988, pp. 144 ss W. Das Wahre Israel, 
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perspective de la mission universelle développée dans l’église de 
son temps, a certes augmenté le nombre des individus qui en sont 
chargés : la mission des soixante-dix (ou des soixante-douze, Luc 
10, 1) préfigure déjà, selon plusieurs exégètes, celle des apôtres, 
des Sept, et de Paul, dans les Actes. Mais dans ce deuxième tome 
de l'œuvre de Luc, ce sont toujours des individus que l’on voit 
prècher l'évangile. L'église en tant que communauté est leur ar- 
rière-plan, ou la médiatrice de l'ordre d'envoi et de la charge 
qu'ils reçoivent (Ac 13, 2). On ne peut dire qu'elle soit, selon 
Luc, tout entière dévouée à la mission. 


Les évangélistes conçoivent la mission comme une prédication 
accompagnée de miracles; qui cherche chez eux les matériaux 
d'une théologie contemporaine de la mission y trouvera plutôt 
une théologie de la parole de Dieu prêchée et attestée par des 
signes (cf. Mc 16, 20). Surtout chez Luc, car son œuvre est bien 
sûr le témoignage le plus spécifique, et le plus spécifique de ce 
qu'est la mission. On sait que les discours missionnaires et apo- 
logétiques des Actes occupent une place particulière dans le plan 
de ce livre *" : Jésus est venu pour annoncer la Bonne Nouvelle 
(Lc 4, 43), et l'église prolonge son ministère de la Parole. Recon- 
naissons aussi l'optimisme, pour ne pas dire le « triomphalisme », 
de Luc : prêcher l'évangile, c'est apporter des preuves, des raison- 
nements, à comparer peut-être avec ceux du rhéteur philosophe 
païen. On réussit le plus souvent, semble-t-il, sans trop de difficul- 
té, à convaincre au moins une partie considérable de ceux qui 
écoutent. C'est une conception de la rencontre de la vérité du 
Christ avec l'esprit humain qui est assez simple quand on la 
compare à celle de Paul dans le deuxième chapitre de 1 Cor. 


Enfin, et c'est peut-être le plus important, on voit les trois évan- 
gélistes synoptiques revendiquer, précisément à propos de la mis- 
sion apostolique, la continuité entre Jésus et ses envoyés. Après 
le baptême et la tentation de Jésus, Marc ouvre son récit du mi- 
nistère en racontant d'abord la prédication de l'évangile par Jésus 
lui-même, puis il ajoute immédiatement l'appel de ceux qui de- 
viendront à sa suite des « pêcheurs d'hommes ». Quand Marc dé- 
crit la mission des Douze (6, 8 ss.), on le sent conscient du paral- 
lélisme entre « l'autorité» de Jésus et celle des disciples. Mais 


27 U, Wickens leur a consacré une étude approfondie : Die Mis- 
sionsreden der Apostelgeschichte, 1961. : 
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c'est le mot même d’« évangile » qui lie le plus étroitement l’apos- 
tolat de Jésus et celui de l’église. Luc atteste lui aussi un tel lien, 
de manière plus explicite qui s'exprime dans le récit même de 
l'ascension, répété au commencement des Actes ; il s'approche de 
la pensée de Marc en nous montrant les deux missions, celle de 
Jésus et celle de l’église, commençant toutes deux dans la pré- 
sence et sous l'impulsion de l'Esprit (Le 4, 18 et Ac 2, 4). 


Ainsi la théologie de la mission telle qu’on la trouve chez les 
évangélistes synoptiques nous offre surtout une explication théo- 
logique du fait de l’apostolat. Luc — par excellence le théologien 
de la mission — interprète l’histoire pour ainsi dire « extérieure » 
de l’église dès ses premiers jours : il met en pleine lumière le rôle 
des héros de cette épopée qu'est la marche de l’évangile de Jéru- 
salem jusqu'à Rome ; et le premier de ces héros, leur archegos 
(chef) comme le dirait l’auteur de l’épître aux Hébreux, c'est le 
Christ lui-même. L'église poursuit, par ses apôtres et par ses 
évangélistes, le travail en vue du salut des hommes qui a été celui 
de Jésus, et dont il l’a chargée. Tout cela ne nous dit pas grand 
chose de précis sur le rôle de l’église, comme société humaine, 
mise en plein milieu de la société humaine, dans le sens le plus 
large de ces mots. 


Les questions théoriques, ou pratiques, posées en vue de l’éla- 
boration d'une théologie contemporaine de la mission, sont bien 
différentes de celles, plus simples, qui ont existé au premier siè- 
cle. On a bien tort, dès lors, de demander à la théologie ou plus 
justement aux théologies du Nouveau Testament, des directives 
claires pour notre époque. 


e christologie du nouvel Adam et la mission 


| Concluons en indiquant que c'est Paul, dans sa conception du 
Christ comme le dernier Adam qui nous paraît ouvrir la voie la 
blus féconde pour l'élaboration d’une théologie de la mission 
Rom 5, 12 - 21). Paul a parlé des deux Adams pour faire ressor- 
ir le contraste entre le fait de se savoir incorporé dans la solida- 
rité de l’ancienne humanité, et le fait d'entrer dans la nouvelle 
qui est constituée par le Christ. Mais en même temps, ce contraste 
| 
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implique une continuité **, Tant que les présuppositions de l’An- 
cien Testament sur le rôle nécessaire et central d'Israël dominè- 
rent la foi de l'église judéo-chrétienne — tant que l’on espérait 
une action de Dieu à l'intention d'Israël, englobant, mais d’une 
manière secondaire, quelques-uns d’entre les païens, on devait 
voir la situation antérieure de ces derniers, le cadre moral et cul- 
turel dont ils sortaient, d’une façon uniquement négative. C'était 
le monde idolâtre et impur dont Dieu délivrait quelques privilé- 
giés. Mais dès que l’on remonte à la conception de l’humanité in- 
corporée dans le premier Adam (figure, avant sa chute, de l’in- 
nocence, même pour les rabbins, et peut-être pour Paul, figure de 
la gloire), on ouvre déjà la possibilité de concevoir la rédemption 
d’une façon plus profonde. C'est une restauration ; ou plutôt, c'est 
être conduit à une gloire qui dépasse l’ancienne en restant une 
gloire de l’homme. En atteignant la « plénitude du Christ », l'é- 
glise arrivera à devenir « l'Homme parfait » (Eph 4, 13). Si on 
veut apprécier la culture, la moralité, et même les religions non 
chrétiennes du point de vue de la mission de l’église, c’est la doc- 
trine des deux Adam qui légitime qu'on le fasse et qui y incite. 
On peut aller jusqu'à penser que dans ses réflexions sur la loi 
écrite dans le cœur des païens (Rom 2, 15) — bien que ce passage 
ait été le centre d’un grand débat —, Paul a lui-même commencé 
à suivre ce chemin, en se servant d’ailleurs de plusieurs expressions 
et même de sentiments tirés de la philosophie païenne. 


Fecisti nos ad te — «tu nous as faits pour toi» —: les 
mots de saint Augustin expriment la foi fondamentale de la mis- 
sion. Les hommes qui portent l’image du premier Adam sont en 
voyage vers leur destinée, qui est de découvrir et de réaliser la: 
vraie gloire de l’humanité en portant l’image du dernier Adam 
(cf. 1 Cor 15, 45 - 49). On commence ce voyage dans le Christ, 
et on l’accomplit comme membre de son corps, qui est l’église. 
La mission, c'est l'invitation à se mettre en route, faite à tous les” 
hommes pour qu’ils découvrent eux aussi, et réalisent, cette vraie 
gloire. 


C.J.A. HICKLING, 
Londres. 


28 Voir ©. K. Barrett, From First Adam to last, 1962, pp. 112 ss. 
208 


ia men 


F 


Let CA L 44 
A 
{ 


Pages 212 et 213: 


Commentaire sur Romains 11, 16-36 
dessiné par Adrian FRUTIGER. 
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L'œuvre écrite de 
Suzanne de Diétrich 


La bibliographie suivante donne l'impression que la vie d'écri- 
vain de Suzanne de Diétrich à vraiment commencé pendant la 
deuxième guerre mondiale, quand elle avait environ cinquante 
ans. L'on trouve un seul livre publié dans les années trente. Maïs 
entre 1942 et 1945 il y a chez elle comme une sorte d'explosion. 
Elle achève les deux livres qui auront un retentissement mondial : 
« Le Dessein de Dieu » et « Le Renouveau biblique », et elle trou- 
ve encore le temps de nous donner ce petit joyau de description 
historique : « Cinquante Années de l'Histoire de la Fédération 
universelle des Associations chrétiennes d’Etudiants ». 


Cette impression n'est pas tout à fait correcte. Car Suzanne de 
Diétrich avait déjà écrit beaucoup d'articles. J'en ai moi-même pu- 
blié plusieurs dans «The Student World». À la « Fédé», nous 
savions qu'elle avait un vrai don d'expression originale et péné- 
trante, Mais pourquoi a-t-elle attendu si longtemps pour montrer 
ce qu'elle était capable de faire ? La première raison est certaine- 
ment qu'elle était trop occupée par le travail quotidien: les 
voyages (par exemple,\entre 1936 et 1938, Amérique du Sud, In- 
de, Amérique du Nord et plusieurs voyages en Europe), la prépa- 
ration de conférences, la correspondance, les réunions administra- 
tives, les relations pastorales avec les étudiants. Mais ce n'est bas 
tout. Je crois que la vraie raison est plutôt que les livres par les- 
quels Suzanne de Diétrich à exercé une grande influence spiri- 
juelle étaient comme des fruits qui devaient mârir et qu'elle ne 
pouvait cueillir qu'au moment de la moisson. Car elle n'a jamais 
agi comme un érudit enfermé dans son cabinet de travail et sans 
contact humain. Ce qu'elle à mis sur le pbabier est le résultat de 
beaucoup d'expériences vécues, de conversations, de rencontres 
œcuméniques. Sa force est de parler clairement et simplement des 
découvertes faîtes au sein de la famille chrétienne mondiale. 
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Elle ne pouvait donc écrire ces deux livres essentiels avant que 
le mouvement de renouveau biblique für devenu une véritable 
force. « Le Dessein de Dieu» ex « Le Renouveau biblique» #04 
apportent l'écho de la transformation théologique liée non seu 
lement zu nom de Karl Barth mais aussi à celui des rénovateurs« 
de la théologie et de l'exégèse bibliques tels que Julius Schnie« 
wind, Oscar Cullmann, Sir Edwyn Hoskyns, C.H. Dodd, Wilhelm 
Vächer et tant d'autres rebrésentants des sciences bibliques de. 
toutes les confessions chrétiennes. | 


Cette évolution ne restait pas seulement une affaire de spécia-… 
listes, mais allait bientôs changer le climat spirituel dans les mou“ 
vements chrétiens de jeunesse. Suzanne de Diétrich était au cen-“ 
tre de ce dévelobbement. Elle parcourait le monde pour montrer 
aux étudiants que la Bible n'est pas wn ouvrage antique et pous-" 
siéreux, mais wn livre d'une actualité brâlante. C'est là qu'on trou" 
ve les armes pour combaïtre les idolätries totalitaires. Les mou“ 
vements de jeunesse, qui brébarsient la Conférence mondiale de. 
la Jeunesse chrétienne de 1939 à Amsterdam, décidaient que les“ 
1500 parficibants répartis en quarante groupes consacreraient 
deux beures ar jour à l'étude de la Bible et que Suzanne de Dié- 
rich serait responsable de Ia direction et de la coordination de 
ces études. Beaucoub de jeunes recurent ainsi une vision nouvelle 
du blam de Dies pour le monde et pour leur vie personnelle. 


« Le Dessein de Dieu » ef « Le Renouveau biblique » sont donc | 
des livres « existentiels » : is sont le fruit de ces expériences vé-" 
cues et la synthèse de ce qui a été découvert par des pionniers. 
Mais is sont aussi des facteurs dynæmiques du renouveau bibli-« 
que parce qu'ils permettent à beaucoup d'autres de particiber à“ 
ce renouveau. Suzanne de Diétrich ne raconte pas seulement ce 
que d'autres ont déjà dit avant elle. Avec 54 synthèse, elle apporte 
“ne contribution originale. Ses livres ne parlent pas seulement 
du renouvesu biblique mais lui donnent un élan puissant. 

La plus grande contribution de Suzanne de Diétrich à la vie 
de l'Eglise de notre temps est sans doute d'avoir aidé tant d'hom- 
mes et de femmes à découvrir la Bible comme la Pzrole vivente 
ei vivifiante. Mais ce n'est pas là sa seule contribution. Elle a aus- 
5 rendu de grands services à la cause œcuménique. Il est signi- 
ficatif que la dremière retraite organisée en 1932 par la Fédéra- 
#ion wneverselle des Associations chrétiennes d'Etudients, où se 
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encontraient protestants, catholiques et orthodoxes, a eu lieu 
dans l'une des maisons de la famille de Diétrich à Mouterhouse. 
Cette retraite était le début d'un processus spirituel qui n'a bas 
beu contribué à l'instauration de rapports nouveaux entre catho- 
iques et chrétiens d'autres cofessions, qui furent finalement «p- 
brouvés et consacrés par les Eglises à l'heure du Concile de Va- 
ican II. Dans l'œuvre de Suzanne de Diétrich, la dimension œcu- 
ménique n'est jamais absente. C'est elle qui a préparé la première 
édition du « Venite Adoremus », le premier livre liturgique de ca- 
ractère vraiment œcuménique. 


N'oublions pas non plus ses écrits de caractère historique. Car 
dans les « Cinquante Années » et dans plusieurs articles sur l'é- 
solution de la pensée dans la Fédération universelle, elle à su 
montrer de façon vivante et originale qu'il s'agit au fond de la 
bré-bistoire du Conseil œcuménique des Eglises, Pour elle l'histoi- 
re œcuménique n'est bas une série de conférences et de résolu- 
ions, mais un pèlerinage spirituel qui mène des hommes et des 
femmes à des découvertes communes. 


L'œuvre de Suzanne de Diétrich nous rappelle de façon écla- 
tante que la Bible n'est pas un terrain de chasse réservé aux théo- 
ogiens, mais le livre pour tous. Elle nous rappelle surtout que la 
Parole de Dieu éclaire la vie de celui qui l'écoute vraiment, mais 
que cette lumière nous est donnée pour luire devant tous les 
hommes. 


Dr. WA. VISSER’T HOOFT. 
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